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Idéalisme et Christianisme 


À propos de la ‘“ Philosophie de la Religion ” 
de M. Henry Duméry * 


Depuis les temps modernes, l’idéalisme tend à détrôner le réa- 
lisme qui triomphait au moyen âge. Aujourd’hui le conflit entre ces 
deux grandes orientations de pensée est loin d’être apaisé. Il ne se 
cantonne pas au plan plutôt étroit des débats purement spéculatifs, 
il intéresse tout l'homme, il commande en particulier l'attitude à 
prendre devant la religion chrétienne. Pour maint penseur contem- 
porain, il se traduit en effet par cette question vitale et angoissante : 
peut-on, à la fois, être idéaliste et chrétien ? 

Historiquement, sans doute, le christianisme a partie liée avec 
le réalisme. Mais ce lien, constaté en fait, est-il justifiable en droit ? 
Le réalisme médiéval est-il la seule philosophie « saine », la con- 
dition sine qua non de la foi chrétienne, le seul climat connaturel où 
elle puisse s'épanouir ? S'il en était ainsi, comment s'étonner que 
des idéalistes se déclarent ouvertement anti-chrétiens et même 
athées ? Faut-il les convertir au réalisme avant de les convertir à 
Dieu et au Christ ? 

On dira peut-être : ces alternatives sont trompeuses, elles né- 
gligent les nuances. Idéalisme et réalisme ont des sens multiples ; 
fondamentalement, ils désignent des attitudes de pensée plus que 
des doctrines figées ;: dans l’une on souligne l'initiative de l'esprit, 
dans l’autre l'indépendance du donné par rapport à la conscience. 
Or entre ces deux tendances divers compromis sont possibles ; des 
échanges fructueux permettent même de corriger, dans l’une comme 
dans l’autre, ce qu'elles auraient d'excessif si on les exploitait isolé- 
ment : à la limite, un idéalisme et un réalisme mitigés finiraient par 


(%) Cette étude a fait, le 23 mai 1958, l’objet d'une communication à Ja 


Société philosophique de Louvain, 
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se recouvrir, comme deux lectures équivalentes d'un même texte 
initial. On comprend dès lors que, de Descartes à Blondel, bien des 
penseurs aient pu montrer qu'un certain idéalisme demeure com- 
patible avec la foi chrétienne. 

Mais la question rebondit. Si un idéalisme modéré est conci- 
liable avec le christianisme, n'est-ce pas en raison de la part plus 
ou moins réduite de réalisme qu'on y a maintenue ? Serait-il pos- 
sible de la supprimer radicalement, de pousser à fond l'exigence 
idéaliste, sans cesser d’être chrétien ? Si tel était le cas, ne serait-il 
pas hautement souhaitable, tant pour la philosophie que pour la 
religion chrétienne, de montrer comment on peut les accorder ? 

C'est dans cette dernière perspective que M. Henry Duméry 
a élaboré sa Philosophie de la religion. Etant lui-même un arnti- 
réaliste décidé, professant une philosophie du type de l'idéalisme 
absolu, il n’a eu aucune peine à faire siennes les revendications les 
plus paradoxales de la pensée moderne. Depuis dix ans, il renoue 
inlassablement le dialogue avec les athées et les adversaires du 
christianisme ; il accepte, non par condescendance ou par souci 
apologétique, mais par conviction personnelle, leurs évidences phi- 
losophiques premières ; mais, à partir de là, il dissout leurs griefs 
contre une religion positive ; mieux, il entend montrer que christia- 
nisme et idéalisme, loin de s’exclure, s'appellent l’un l’autre. 

Son œuvre mérite attention, tant par l'ampleur de ce qui a déjà 
été réalisé que par l'intérêt de ce qui reste à faire !. Il s’agit essen- 


() Henry Duméry est né à Auzances (Creuse) en 1920. — Il a publié en 1948 
deux petits ouvrages: La philosophie de l’action. Essai sur l’intellectualisme blon- 
délien. Avec une préface de Maurice Blondel (Coll. « Philosophie de l'Esprit », 
Aubier, éd. Montaigne, 1948, 223 pp.) et Les trois tentations de l’apostolat mo- 
derne. Avec une adresse du Cardinal Saliège (Coll. « Rencontres », éd. du Cerf, 
1948, 160 pp.). — En 1953, paraît un essai: Foi et Interrogation (Coll. « Notre 
Monde », Téqui, s. d., 157 pp. dont les 14 premières sont numérotées en chiffres 
romains). — En 1954, il publie Blondel et la religion. Essai critique sur la « Lettre » 
de 1896 (Coll. « Bibliothèque de philosophie contemporaine », P. U. F., 1954, 
118 pp.). — En 1956, un volume reproduit des chroniques parues depuis 1942 
dans divers périodiques catholiques: Regards sur la philosophie contemporaine 
(Casterman, 259 pp.); à noter que cet ouvrage avait déjà été annoncé antérieure- 
ment comme ayant paru chez Téqui en 1953 (Foi et Interrogation, p. Il) ou chez 
le même en 1954 (Blondel et la religion, p. Il). — En 1957 paraissent six 
volumes: un recueil d’articles dont on ne mentionne pas les lieu et date origi- 
naires de publication, La tentation de faire du bien (Coll. « Esprit », éd. du Seuil, 
s. d., 322 pp.); une œuvre de vulgarisation, La foi n’est pas un cri (Casterman, 
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iellement d'une interprétation du christianisme à l'aide de l'idéa- 
isme. C’est une œuvre difficile, voire dangereuse. L'auteur en est 
onscient et nous en avertit sans détour. Pour notre part, nous 


‘royons de notre devoir de citer en partie son « avertissement ». 


« La religion n'est pas une matière comme une autre. Le 
salut qu'elle propose ne se donne pas pour facultatif. En outre, 
il se trouve qu'une critique de la religion peut être bienfaisante, 
si elle est comprise ; nuisible, si elle vient à être mal interprétée. 
C'est pourquoi des précautions s'imposent. On souhaiterait ne 
jamais prêter à malentendu. Mais comment être sûr de ne 
heurter personne ? En particulier, comment satisfaire le savant 
sans troubler l'âme simple ? Nous avons cru que le meilleur 
moyen était de traiter techniquement de problèmes techniques. 
Malgré soi, il faut consentir à décourager bien des lecteurs. 
Notre but est de rendre service à ceux que la spécialisation met 
à l'abri des contresens ; il n'est pas d'informer — ni de heurter 
— ceux qui n'auraient pas l'initiation suffisante. Naguère, on 
écrivait en latin sur toute matière délicate : c'était prudence. 
À présent, on n'a plus cette ressource. Il reste à protéger la 
science par la terminologie qui convient. Ce n'est ni prétention 
ni mépris du profane. C'est respect des consciences. Îl vaut 
mieux n'être point lu que d'induire en erreur. Et l’on induit en 
erreur, chaque fois qu'on offre une vérité, ou un ensemble de 
vérités, à des lecteurs non préparés. 

« Pratiquement, nous écrivons pour les gens de métier, 


1957, 187 pp.); trois ouvrages qui se complètent mutuellement: Critique et Reli- 
sion. Problèmes de méthode en philosophie de la religion (Coll. « Pensée », Fd. 
l'Enseignement sup., 1957, 358 pp.), Le problème de Dieu en philosophie de la re- 
ligion. Examen critique de la catégorie d’Absolu et du schème de transcendance 
Desclée De Brouwer, s. d., 143 pp.) et Philosophie de la religion. Essai sur la signi- 
fcation du christianisme (Coll. « Bibliothèque de philosophie contemporaine », 
P. U. F., 1957, deux tomes de xt1-305 et 299 pp.). Le tome premier porte en 
jous-titre Catégorie de sujet. Catégorie de grâce, le second Catégorie de foi. Ce 
dernier ouvrage, Philosophie de la religion, dont deux tomes seulement ont paru, 
doit comporter encore de nombreux autres volumes: huit thèmes sont annoncés, 
devant faire l’objet d'études ultérieures. —— En 1958, paraît Phénoménologie et 
religion (Coll. « Initiation philosophique », P. U. F., 1958, 105 pp.). — M. Du- 
méry a publié en outre des notices sur Maurice Blondel, Newman, Paliard, 
Mounier, dans Les philosophes célèbres (sous la direction de M. Merleau-Ponty, 
Paris, Mazenod, 1957): également un article Foi, dogmes et sacrements (étude 
bhénoménologique) dans L'Encyclopédie française, t. 19 (Philosophie. Religion), 
Paris, Publications de l'Education nationale, 1957, pp. 19.38 (9 à 14). — Signalons 
aussi une importante étude critique: Blondel et la philosophie contemporaine, 


parue dans Etudes blondéliennes, fasc. 2 (1952), pp. 71-141. 
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pour les philosophes, pour les historiens des religions. À nous 
suivre, les débutants, les autodidactes feraient fausse route. 
D'avance, nous désavouons tout ce qui reste étranger à la 
science : emballements, polémiques, controverses. Attaché au 
Centre national de la Recherche scientifique, nous avons pour- 
suivi une étude désintéressée, sans idée partisane. On irait 
contre notre intention si l'on y voyait l'ombre d'une arrière- 
pensée. 

« Nous n'avons pu songer à être utile aux théologiens de 
profession. Qu'ils agréent nos excuses. Notre spécialité étant 
distincte de la leur, nous avons tout à recevoir d'eux. Ils vou- 
dront bien nous pardonner si notre vocabulaire s’écarte parfois 
du leur ; il est emprunté au langage philosophique qui a cours 
aujourd’hui ; il doit être entendu dans le sens de ce langage » ©. 


Cet « avertissement » sera-t-il pris au sérieux ? Découragera-t-il 
les lecteurs non préparés ? Réveillera-t-il le sens de la modestie et 
de la prudence intellectuelles chez ceux qu'attirent un discours 
courageux, un langage franc, une sincérité totale, même en matière 
religieuse ? Nous n'oserions l’assurer. C'est, en tout cas, pour en 
souligner l'importance que nous avons tenu à le citer longuement, 
et c'est pour en accroître l'efficacité dans la mesure de nos moyens, 
que nous avons entrepris la présente étude. | 

Pour comprendre l’œuvre de M. Duméry, il faut, nous semble- 
t-il, y distinguer trois parties et les aborder successivement. L'auteur, 
il est vrai, affirme leur mutuelle interdépendance. Il convient cepen- 
dant d'envisager d'abord une partie purement philosophique, à 
savoir l'idéalisme de M. Duméry : ensuite, il faut examiner la nature 
et la méthode de la « philosophie de la religion » ; il faut enfin 
montrer l'application concrète de la philosophie à l’étude du christia- 
nisme. Pour notre part, nous nous tiendrons aux deux premières 
parties que nous venons d'indiquer, la troisième faisant intervenir, 
à notre avis, des problèmes d'ordre théologique. 


[. — IDÉALISME EXISTENTIEL 
L'interprétation que M. Duméry donne du christianisme est 


commandée par une certaine position philosophique que nous dé: 
nommerons, pour faire bref, un idéalisme existentiel, 


@) Phil, rel., 1, pp. V-vi. 
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Les manuels nous rappellent que, par idéalisme en général, «on 
signifie que les choses ne sont que des impressions sensibles ou 
des idées qui ne peuvent exister que d'une manière : à titre de 
représentations d'un esprit. Elles ne sont pas des choses existant 


en soi, indépendamment de l'acte mental qui les appréhende : elles 


. à é ; : 
sont par cet acte même » ’. Sous peine de confusions, il convient 


: de distinguer trois degrés de l’idéalisme ainsi défini. D'abord, l'idéa- 


lisme subjectiviste, où le sujet représentatif est l'individu humain, 


Pierre ou Paul ; le monde n'existe que comme un univers d'images 


| et d'idées d'une conscience psychologique particulière ; à la limite, 


cette doctrine devient le solipsisme. Un second type d’idéalisme est 
l'idéalisme transcendantal ; le sujet est l’esprit humain en tant qu'il 
constitue la science et impose des formes à une matière ; cette 
matière demeure hétérogène à l'esprit, aussi cet idéalisme a-t-il pour 
corrélat un réalisme empirique. Enfin, l'idéalisme devient complet 
ou absolu, dès qu'on affirme que la matière elle-même est portée 
par l'esprit ; mais cet esprit, origine de tout ce qui est, est un 
Esprit absolu, un Moi pur, dont notre esprit n’est qu’une partici- 
pation ou une émanation. Pareil idéalisme absolu sera abstrait ou 
idéologique, si l'on prétend que tout se ramène à ce que nous 
pouvons effectivement penser ; il sera dit existentiel, si l'on admet 
que l’'inconcevable garde une « valeur » pour l'intelligence (”. 

C’est cette dernière forme d'idéalisme que professe M. Du- 
méry : il s’agit, chez lui comme chez Le Senne, d'un idéalisme 
existentiel. Ce qui est « premier », «source d'intelligibilité », ce 
r'est pas l'être, l'en soi, mais l'esprit, ou mieux l'esprit souverain, 
car la caractéristique fondamentale de l'esprit est la liberté créa- 
trice. 

À vrai dire, M. Duméry ne désigne jamais sa position par les 
termes dont nous nous sommes servi ; il se contente d’appellations 
plus neutres, telles que « philosophie du sujet », «analyse de la 
conscience », ou « anthropologie » ; par ailleurs, il reconnaît que, 
pour lui, philosophie, métaphysique, ou critique, c'est tout un, ce 
qui se comprend aisément dans l'attitude que nous avons rappelée. 

I n’a consacré aucun ouvrage à l'exposé systématique de sa 
philosophie, mais il affirme fréquemment que toute sa « philosophie 
de la religion » présuppose une philosophie du sujet et s’en sert 


(#) R. LE SENKE, Introduction à la philosophie, 2° éd., 1947, pp. 86-87. 
(4) Ip., pp. 87-89. 
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comme d’un critère : il ajoute que, « pour ne duper personne, ni le 
lecteur ni soi-même, il faut sans réticence dévoiler la philosophie 
qu'on emploie » ”. Nous ne faussons donc pas sa pensée en essayant 
de dégager d’abord la base proprement philosophique de son inter- 


prétation du christianisme. 


Spécialisé en « philosophie de la religion », M. Duméry adopte, 
à l'égard de la philosophie pure, l'attitude qu'on rencontre fré- 
quemment chez ceux qui font de la théologie spéculative. Il ne] 
paraît pas s'intéresser à la philosophie pour elle-même, indépen- 


damment de l'application qu'on peut en faire au christianisme. 
Aussi, en philosophie, semble-t-il moins chercher la vérité que déjà 
la posséder ; il a plus de réponses que de problèmes ; il croit à la 
solidité de son système. Il n’ignore pas qu'une philosophie ne vaut 
que par son évidence intrinsèque et que cette évidence est rarement 
aveuglante, mais chez lui la conviction d'être dans le vrai l'emporte: 
nettement sur la crainte d’errer : l'affirmation est sereine, la néga_ 
tion franche, l’hésitation ou l'opinion quasi inexistantes ; en con- 
séquence le ton de ses ouvrages est quelque peu dogmatique ‘). 

Il ne se rallie sans réserve à aucune philosophie déterminée, 
mais il emprunte à beaucoup. Trois influences sont manifestes : 
loin de les cacher, il les proclame. D'abord, celle du Blondel de 
la première Action et de la Lettre. M. Duméry a pour Blondel 
une telle admiration qu'il reporte sur lui le bénéfice des intuitions 
les plus valables de toute l'histoire de la philosophie. Il dépend 
également de Plotin ; c’est sous son patronage qu'il place toute sx 
construction philosophique, y compris sa théorie assez originale de 


l'«acte-loi ». À vrai dire, il ne semble pas avoir fait une étude per: 


(6) Critique, p. 201. 

(9 Parlant de sa philosophie, M. Duméry écrit: « Nous ne prétendons pas 
imposer au christianisme cette philosophie, ce serait absurde, ni même l’imposer 
au lecteur, ce serait prétention ridicule » (Critique, p. 227). Mais, par ailleurs, ii 
note: « Nous donnons les raisons qui nous poussent à adopter telle ou telle con 
clusion. Ce n’est pas que nous édifiions une philosophie nouvelle, d'essence ab: 


stractive, pour, en son nom, critiquer ensuite la religion; ce serait là un a prior: 


insupportable; non, nous n'avons que faire d’un système ajouté à d’autres 
systèmes, d’un parti pris gratuit ajouté à d’autres partis pris » (Phil. rel., I, p. 91)) 
« Nous ne consacrons aucun système, pas même nos propres recherches. Une seulé 
chose compte, l’homme vivant » (/bid., p. 91 note 1). 


mode » (lbid., p. 39). 


« Nous ne suivons aucune 
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sonnelle du philosophe alexandrin, mais il l'interprète à la suite d’un 
de ses anciens maîtres, M. Jean Trouillard, naguère professeur au 
Séminaire de Bourges, actuellement professeur aux Facultés Catho- 
liques d'Angers ; on connaît les thèses que ce dernier à récemment 
présentées pour le doctorat ès-lettres : La procession plotinienne et 
La purification plotinienne . Enfin, s’il peut rajeunir Blondel et 
Plotin, les rééditer dans le langage d'aujourd'hui, c’est grâce à la 
phénoménologie. Il utilise en effet, tout en la complétant, la phéno- 
ménologie de Husserl  ; il a également été influencé par la pro- 
blématique de Sartre ; il connaît l’œuvre de Merleau-Ponty. 
D'autres influences sont moins nettes que celles que nous venons 
®) et pour 
Hegel. Il doit beaucoup à L. Brunschvicg, qu'il cite souvent. Il est 
très proche de E. Le Roy et de R. Le Senne, mais ne les mentionne 
presque jamais. À l'égard de saint Thomas, qu'il interprète à l’aide 


de signaler. M. Duméry a de la sympathie pour Spinoza 


de M. Gilson, il adopte une attitude plutôt fuyante : n'étant d'accord 
en rien avec lui, il évite de lui faire explicitement le moindre re- 
proche, mais souligne son « habileté », sa « finesse », son « à- 
propos », le félicite de ses « efforts louables », concède qu'on ne 
peut le juger avec une « sévérité excessive ». 

Fruit de multiples influences disparates, la philosophie de 
M. Duméry est-elle une synthèse originale ou un syncrétisme ? Au 
lecteur d'en décider. Pour la comprendre, nous recourrons d’abord 


à L’Action de Blondel, puis au Plotin de M. Trouillard, enfin à la 
phénoménologie de Husserl. 


E 4 * 


M. Duméry a consacré à L’Action de Blondel le premier de ses 
ouvrages : La philosophie de l’action. Essai sur l’intellectualisme 


(®) La procession plotinienne, P. U. F., 1955, 101 pp. La purification ploti- 
nienne, P. U. F., 1955, 245 pp. 

(#) De Husserl, M. Duméry ne semble connaître que les deux œuvres traduites 
depuis une dizaine d'années en français, les Idées 1 et les Méditations cartésiennes. 
Pour la signification authentique de la phénoménologie de Husserl, il se réfère 
à G. Bercer, Le Cogito dans la philosophie de Husserl (Aubier, s. d. [1941]). 

(®) « Aucun philosophe ne se résignera sans regret à n'avoir pas Spinoza avec 
lui » (Phil. rel. Il, p. 177, note 2). M. Trouillard cite cette phase de Bergson: 
« Spinoza est plus près de Plotin que de n'importe quel autre philosophe » (Puri- 
fication, p. 85, note |). 
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blondélien. Nous n'avons donc qu'à le suivre pour découvrir ce qui 
l'a frappé dans la célèbre thèse blondélienne. D'après lui, L’Action 
contient essentiellement une philosophie de la religion, mais comme 
parachèvement d’une philosophie de l'esprit et d'une philosophie du 
concret. 

« Philosophie de l'esprit », d’abord. Arrêtons-nous un instant 
à cette caractéristique et essayons d'en saisir la portée. 

L'originalité d’une philosophie lui vient du choix qu'on fait de 
«principes premiers » et de la manière dont on entend rattacher à 
ces principes les éléments secondaires. Que va-t-on considérer 
comme « premier », « essentiel », « éclairant », « intelligible » ? Que 
va-t-on au contraire vouloir « justifier », « fonder », sous peine de 
l'accepter sans « raison » à la manière d’un postulat ? Et quel lien 
établir entre ce qui est « second », « dérivé », et ce qui est « pre- 
mier », (originaire » ? Dans le réalisme on choisit l'être comme pre- 
mier principe : on s'efforce de préciser les divers sens de l'être, on 
vise en particulier à rendre intelligibles, en les rattachant à l'être, la 
connaissance et l’action : on en fait des manières d’être. Dans l'idéa- 
lisme, au contraire, on choisit l'esprit comme intelligible premier ; 
on croit que la conscience est irréductible à l'être, tandis que l'être 
doit se comprendre à partir de l'esprit. La « philosophie de l'esprit » 
est, ainsi, chez les idéalistes, le correspondant de ce qu'est l’« onto- 
logie » chez les réalistes. L'’idéalisme ne négligera pas pour autant 
l'être, il inclura une « philosophie du concret », tout comme le 
réalisme ne néglige pas la conscience, mais élabore une métaphy- 
sique de la connaissance et de l’action. 

D'après M. Duméry, la philosophie de l’action est d’abord une 
philosophie de l'esprit. En étudiant l’action, Blondel étudie l’univer- 
salité de ce qui peut faire l’objet du savoir, car l’action enveloppe 
aussi bien la contemplation que l’activité poétique ou l’agir moral 


et religieux. Comme les réalistes demandent : « qu'est-ce que 
l'être ? », Blondel pose la question philosophique fondamentale en 
demandant : « Oui ou non, la vie humaine a-t-elle un sens, et 


l’homme a-t-l une destinée ? ». Comme la multiplicité des êtres, 
ainsi la variété des actions humaines fait problème. Comment ré- 
duire à l'unité cette variété de vouloirs actuels, d'engagements, de 
pensées, de sentiments, d’attitudes corporelles ? Et comment in- 
tégrer à l’action humaine ses objets, en particulier Dieu et les 
choses ? La tâche propre d’une philosophie de l’action est de trouver 
un sens à la vie, c'est-à-dire d’abord de dégager un premier prin- 


Idéalisme et Christianisme 369 


cipe, qui n exige aucune justification mais soit au contraire la source 
de toute justification, et à partir de là de rejoindre la totalité des 
attitudes humaines et de leurs objets. 

Le premier principe, pour Blondel, c’est la volonté voulante : 
M. Duméry traduit : l'esprit souverain. C’est un Cogito existentiel, 
une conscience qui pense et qui veut librement. On souligne par là, 
comme par le Cogito cartésien, que tout est immanent à l'acte du 
«Je pense » : un au-delà de la pensée est impensable. Mais on 
souligne en outre que rien ne peut s'imposer du dehors à l’homme : 
l'esprit est autonome, il est à lui-même sa propre loi. Ainsi la con- 
science est à la fois lumière et autonomie, pensée et liberté ; elle est 
une liberté vivante, elle allie à la richesse de la vie la rigueur de 
l'esprit. 

Comment montrer que ce dynamisme spirituel est un « premier 
principe » ? Il faut, à cet effet, décrire nos actions effectives et les 
juger, faire une « critique de la vie », une «science de la pra- 


tique » (°. 


On prendra nos actions comme faits d'ordre phéno- 
ménal et on cherchera à en rendre raison, à les comprendre ; dans 
ces faits, on découvrira des nécessités d'essence. L'attitude sera 
donc, non celle de la science empirique, mais celle de l'analyse 
réflexive : on dégagera la signification philosophique de la pratique 
effective. 

De ce point de vue, l’action apparaît d’abord comme inévitable, 
non seulement en fait, mais en droit. « J'agis, mais sans même 
savoir ce qu'est l’action, sans avoir souhaité de vivre, sans con- 
naître au juste ni qui je suis ni même si je suis » (!”. Refuser d'agir, 
c'est encore agir. S’abstenir, c’est s'engager. On n'échappe à l’action 
qu'en l’'employant. 

De plus, on veut toujours quelque chose. Quoi donc ? Simple- 
ment, être soi-même, mais parfaitement, en plénitude ; être un 
esprit, être entièrement transparent à soi-même et libre. Cet idéal 
n’est pas réalisé en fait, mais c'est lui qui donne son sens à notre 
vie. Qu'on examine les diverses démarches concrètes de l'homme : 
en chacune d'elles, et dans le passage de l’une à l’autre, c'est ce 
désir de lumière et d'autonomie parfaites qui les rend intelligibles. 
Jamais l'esprit ne parvient à se perdre dans l'objet, à s’oublier au 
profit d’un en soi. Ainsi, par exemple, la sensation pure, l'impres- 


(9) Sous-titre de L’Action. 
(1) L’Action, 1893, p. Vi. 
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sion toute passive est un mythe : « qu’on réfléchisse en effet à cette 
étrange et universelle curiosité : dans ce qu'on voit et ce qu'on 
entend, à l'instant même où l’on se persuade que l'impression sentie 
est l’absolue et complète réalité, on cherche autre chose que ce 
au’on entend et ce qu’on voit. Pascal enfant veut saisir le son qu'il 
a perçu comme si le son était à la fois autre et tel qu'il le perçoit. 
À notre insu tous invinciblement nous en sommes là. Je n'ai de 
sensation qu'à cette double condition : c'est que d'une part ce 
que j'éprouve soit tout mien, c’est que d’autre part ce que j éprouve 
me paraisse tout extérieur à moi et étranger à mon action 
propre » (!?. Comme la sensation, la science ne subsiste que par un 
acte spirituel ; le fait scientifique doit être élaboré et mesuré. De 
même, au cœur de tout déterminisme, on retrouve la liberté inalié- 
nable ; dans toute passivité vécue, il y a l’activité grâce à laquelle 
la passivité devient consciente et est surmontée. 

Ainsi, le premier résultat de l'étude critique de l’action est de 
mettre en lumière la primauté de l'esprit ; le sujet apparaît toujours 
comme irréductible à autre chose que lui, il est conditionnant, il 
opère à priori, il est autonome, il garde partout l'initiative. Mais il 
faut reconnaître aussi que son action rencontre sans cesse des 
limites ; s'il construit le monde, il ne le crée pas, il reçoit le message 
d'une extériorité sensible ; s’il se veut lui-même, il ne se rejoint 
nulle part parfaitement ; si son originalité et sa transcendance 
restent entières, elles rencontrent pourtant partout des obstacles. En 
bref, tous les essais d'achèvement de l’action échouent. Et cepen- 
dant, il faut agir, inévitablement. Comment dès lors donner un 
sens à la vie, sauvegarder la souveraineté de l'esprit, sinon en ren- 
dant compte des échecs mêmes de l’action ? 

Nous entrons ici dans la partie constructive de L’Action : pour 
maintenir la valeur du « premier principe » il ne suffit plus d'inter- 
préter des faits à sa lumière, il faut désormais postuler ce qui n’est 
pas donné empiriquement. 

D'après Blondel, dont l'itinéraire est plus long que celui de 
M. Duméry, la réflexion sur le sens de l’action nous contraint 
d'abord à affirmer Dieu, liberté souveraine, autonomie parfaite, 
dont nous ne sommes qu’une participation, lien transcendant qui 
assure l’unité du moi et des choses, du moi et d’autrui, et surtout 
en moi, du faire, du connaître et de l'être. Ceci conduit à la néces- 


(4 Id., p. 46. 
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saire «idée de Dieu », c’est-à-dire à la connaissance (fondée sur 
les implications de l’action) d'un « unique nécessaire », d’un Dieu 
transcendant et souverainement libre. Mais cette connaissance ne 
suffit pas à me rendre effectivement libre, à me « réaliser » comme 
esprit, à accomplir ma destinée, à vivre de la vie de Dieu. Pour 
franchir cette nouvelle étape, il faut d’une part que Dieu veuille 
gracieusement me faire participer à sa vie, lever les obstacles qui 
entravent ma marche ; et d'autre part que j'accepte ce don de 
Dieu. La première condition est-elle réalisée ? En philosophie pure, 
nul ne le sait ; mais, en philosophie pure, on peut en affirmer la né- 
cessité hypothétique : pour que la vie humaine ait un sens, il faut 
que cette hypothèse soit réalisée ; « absolument impossible et abso- 
lument nécessaire à l’homme, c’est là proprement la notion du sur- 
naturel » 4%). Quant à la seconde condition, celle qui concerne l’atti- 
tude de l’homme, elle se traduit d’abord sur le plan de la réflexion 
comme une alternative inéluctable : vais-je accepter d'être dieu 
par Dieu et avec Dieu, ou vais-je tenter d'être dieu sans Dieu et 
contre Dieu ? Dans le premier cas, ce sera l'achèvement de l’action, 
dans le second, c'en sera la mort. Seule, ici, une option libre peut 
trancher. L'option nous donne, non plus l'idée, mais la réalité de 
Dieu. Elle soude entre elles la réflexion, qui nous montre Dieu 
comme cause finale de tout le développement de nos vouloirs par- 
ticuliers, et l’action effective, qui s’alimente à Dieu comme à une 
cause efficiente ou à une source toujours jaillissante, qui est dotée 
d'énergies dont le nom véritable est « théergies ». L'option fait la 
synthèse de la pensée réfléchie ou critique, et de l’action irréfléchie 
ou exercée. Il faut le remarquer, c’est par un artifice de méthode 
que cette option décisive n'intervient qu'au terme de la recherche 
critique : en réalité le sujet spirituel décide à tout instant du sens 
privatif ou perfectif que l'être aura pour lui : «tout objet particulier 
peut devenir, pour la volonté, la matière d'une option et nous 
amener à résoudre l'alternative qui décide de la vie » 

Dans cette perspective, Blondel assure enfin la réalité ontolo- 
gique des choses, qu'il n'avait considérées jusqu'à présent que 
comme de simples phénomènes. Etre véritablement, dit-il, c’est 
« avoir une action réelle sur un être réel ». Les choses ne seraient 


, ; , à . 
pas réelles, si elles étaient simplement créées par Dieu ; n'étant 


u®) Jd., p. 388. 
04) Jd., pp. 433-434. 
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alors que « passives de son action créatrice », elles seraient « comme 
inexistantes en soi ». Pour acquérir une vraie réalité, elles doivent 
avoir «initiative et puissance sur leur cause même » “*. Le chris- 
tianisme permet à la philosophie d’entrevoir comment cela est con- 
cevable : « Peut-être que, destiné à recevoir en lui la vie divine, 
l'homme eût pu jouer ce rôle de lien universel et suffire à cette mé- 
diation créatrice... Mais aussi pour que, malgré tout, la médiation 
fût totale, permanente, volontaire, telle en un mot qu'elle assurât la 
réalité de tout ce qui sans doute pourrait ne pas être, mais de ce 
qui, étant comme il est, exige un divin témoin, peut-être fallait-1l 
un Médiateur qui se rendît patient de cette réalité intégrale et qui fût 
comme l’ Amen de l'univers, ‘testis verus et fidelis qui est principium 
creaturae Dei’. Peut-être fallait-il que, devenu chair lui-même, il 
fit, par une passion nécessaire et volontaire tout ensemble, la réalité 
de ce qui est déterminisme apparent de la nature et connaissance 
forcée des phénomènes objectifs, la réalité des défaillances volon- 
taires et de la connaissance privative qui en est la sanction, la 
réalité de l’action religieuse et de la sublime destinée réservée à 
l’homme pleinement conséquent à son propre vouloir. C’est lui qui 
est la mesure de toutes choses » (°. D'ailleurs, il serait étrange 
« qu'on pût expliquer quoi que ce soit hors de celui sans qui rien 
n'a été fait, sans qui tout ce qui a été fait redevient néant » (7). 

Cette partie constructive de L’Action, M. Duméry la reprend 
pour l'essentiel, mais la transpose dans un autre registre de pensée. 
Blondel prouvait d’abord de façon « théorique », si l’on peut dire, 
l'existence de Dieu, puis il proposait à l’action une alternative que 
devait trancher une option libre : l’enjeu de cette option était la 
liberté surnaturelle telle que la conçoit le christianisme ; et c'était 
de même une vue chrétienne qui lui permettait de rendre finalement 
raison de la réalité ontologique des choses. Ainsi, on doit recon- 
naître que chez Blondel la « philosophie de l'esprit » n’aboutit pas :; 
c'est une philosophie « ouverte » ; il faudra la compléter par une 
philosophie de la religion, où l’on montrera que le surnaturel est 
conciliable avec l'autonomie de l'esprit et que les vérités de foi 
apportent une lumière dont le philosophe peut tirer parti. 

Chez M. Duméry, au contraire, la « philosophie de l'esprit » 


(5) Jd., pp. 456, 459, 460. 
(9) Id., p. 461. 
09 Id., p. 465. 
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aboutit ; comme nous le verrons plus loin, elle n'a pas à être 
achevée par une philosophie de la religion : aussi l’auteur omet-il 
en anthropologie toute allusion au christianisme ; si nous pouvions 
employer des termes que lui-même récuse mais qui sont provisoire- 
ment éclairants, nous dirions qu'il s’agit chez lui de « théisme » et 
de liberté « naturelle » (®). 

Le point précis où il dépasse Blondel est le suivant : il comprend 
autrement la distinction entre la volonté voulante et la pensée ré- 
flexive. D'une part, il fait de la réflexion une pure critique de l’acti- 
vité spontanée, une reprise rétrospective incapable par elle-même 
de rien construire ; aussi n'admet-il pas de démonstration rationnelle 
de l'existence de Dieu, antérieure à l'option. D'autre part, il sou- 
ligne davantage la créativité de l’action et de la pensée immanente 
à l’action ; la volonté voulante devient un Cogito existentiel, pro- 
ducteur de vérité et de valeur. 

Deux conséquences découlent de cette nouvelle perspective. 
D'abord, M. Duméry bloque en une seule opération les trois étapes 
que discernait Blondel : preuve de Dieu, alternative, option ; ici, 1] 
n'y a plus qu'une seule démarche, celle qui correspond à l'option 
blondélienne ; au terme « option », il préférera d’ailleurs celui de 
« conversion » au sens alexandrin, ou encore, en langage husserlien, 


0%, On « prouve » Dieu, si l’on peut dire, par 


celui de « réduction » 
une sorte d'expérience ou d'aperception non discursive d’une pré- 
sence théergique ; on découvre Dieu, non comme un objet devant 
soi, mais comme ce qu'il y a de plus intime au plus profond de soi- 
même : Dieu est le Sujet du sujet, la racine dernière de l'esprit 
conçu comme Cogito existentiel ; l'homme ne peut réellement 
penser ou vouloir sinon sous la motion de Dieu. C’est en cette afhr- 
mation, d’ailleurs, que se résume la théodicée de M. Duméry : Dieu 
est l’Absolu dont procède l'esprit, il n’est pas le créateur des choses. 
_— Et en conséquence apparaît une nouvelle différence par rapport 
à Blondel. Les « obstacles » que rencontre notre liberté, — notre 
liberté de pensée aussi bien que notre liberté d'action, — ne se 


(#) Nous verrons plus loin que M. Duméry récuse la distinction entre «nature » 
et «surnature », entre un « Dieu Créateur » et un « Dieu Sanctificateur ». 

(4%) «Ne parlons pas d'option, le terme étant équivoque. L'objectivisme a 
coutume d'opposer l'option, acte de volonté, au jugement, acte intellectuel; or 
cette opposition implique un séparatisme des facultés que nous récusons; elle a le 
tort de transformer une distinction scolaire en distinction métaphysique » (Le pro- 


blème de Dieu, p. 67). 
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trouvent pas revalorisés, chargés d'être, après l'option; ils de- 
meurent ce qu'ils étaient, des phénomènes, des objets d’affirmation, 
à mi-chemin entre des en soi et des irréalités ; ils ne sont reliés à 
Dieu que par l'intermédiaire de l'esprit qui les pense et les veut. 

À première vue, M. Duméry simplifie la construction de 
Blondel. En réalité, c’est le contraire. Car il entend justifier philo- 
sophiquement, sans recourir au christianisme, le cheminement de 
l'esprit et les échecs apparents de la pensée-action. Il va montrer 
que l’homme est, constitutivement, une exigence de libération 
totale : il dégagera le sens des obstacles auxquels l'esprit se heurte ; 
dans nos démarches, il verra autant de médiations que l'esprit doit 
se susciter pour rejoindre l'infini. 

On remarquera que pareille transposition de Blondel assure 
définitivement la valeur de « premier principe » reconnue à l'esprit 
souverain ; désormais la philosophie est tout entière une « philo- 
sophie de l’esprit », un idéalisme existentiel. En partant de l'esprit 
humain, pris comme intelligible fondamental, on peut rejoindre 
Dieu et les choses ; la philosophie de l'esprit comporte, à titre de 


parties intégrantes, une philosophie du concret et une philosophie 
de la religion. 


# * # 


Pour mieux saisir le sens de cette transposition, il faut s'arrêter 
à la seconde influence importante qu'a subie M. Duméry, celle de 
Plotin. C'est elle qui lui a inspiré les thèses maîtresses de son 
anthropologie et plus particulièrement sa théorie de l’« acte-loi ». 

Avant d'examiner en détail le contenu de cette anthropologie, 
il n'est pas inutile d'en indiquer l'allure générale. 

Nous disions plus haut qu'une philosophie se caractérise par le 
choix qu'elle fait de ses premiers principes et par la manière dont 
elle rattache ce qui est dérivé à ce qui est premier. 

La philosophie de Plotin va d’abord permettre à M. Duméry 
de préciser son premier principe ;: comme il l’avait retrouvé dans la 
volonté voulante de Blondel, il le retrouve maintenant dans la deu- 
xième hypostase de Plotin, telle que l'interprète M. Trouillard. 
D'après celui-ci, la théorie des hypostases « est peut-être la forme 
la plus nette de l'idéalisme » *” ; pour la comprendre, il faut partir 


(%) Purification plotinienne, p. 7. 
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de l'homme. Chaque sujet humain comporte trois degrés : un degré 
intelligible, un degré rationnel et un degré sensible : le premier 
correspond à l'Intelligence de Plotin, les deux autres forment le 
niveau empirique et correspondent à l'Ame. En dépit du terme 
d'« hypostases », ces degrés ne constituent pas des plans ontolo- 
giques entre lesquels pourrait jouer une analogie de type aristoté- 
licien ; ce sont des « niveaux noétiques ». Cela veut dire que le moi 
peut s'identifier librement à chacun de ces degrés : il peut se vouloir 
esprit ou homme intelligible, il peut se vouloir homme empirique. 
Un niveau «est une orientation, une attitude, une qualité d'’affir- 


mation » 1), 


Mais, plus qu'une structure de l’homme, ce que Plotin apporte 
de neuf c'est la nature du lien qui rattache à l'esprit, principe pre- 
mier, ce qui est dérivé. M. Duméry nous répète à travers toutes ses 
œuvres que l'esprit s'exprime dans ce qui lui est inférieur, ou encore 
qu il le produit, qu'il s’incarne, se projette, se réalise, se manifeste 
en lui ; notre auteur emploie généralement ces verbes sans s’expli- 
quer davantage sur leur signification ; or c'est ici surtout que le 
recours à Plotin est éclairant. Pour nous en rendre compte, rappelons 
d'abord de façon schématique quelques lois fondamentales de la 
philosophie plotinienne dont nous rencontrerons bientôt l’applica- 
tion. 

1. Loi de procession. Dans la mesure même de sa perfection, 
toute hypostase engendre une hypostase qui lui est inférieure. De 
l'Un procède l’homme intelligible ou l'esprit ; de l’homme :intel- 
ligible dérive l'homme empirique ; de celui-ci, la matière. N'ayant 
plus aucune perfection, la matière n'engendre rien, elle est le terme 
de la procession. Dans l’homme, aucun plan n'est dès lors superflu; 
l'homme n'est pas qu'un esprit : il se donne nécessairement une 
conscience rationnelle et sensible, une psychè. 

2. Loi d'expression et d'expression inverse. La procession « est 
tout au profit de l’engendré, et ne rapporte rien au générateur, 
quand celui-ci est parfait » (**. Ce qui procède est alors la simple 
expression du générateur, qui, lui, demeure entièrement transcen- 
dant : tel est le cas de la procession de l'esprit à partir de l'Un. 
Mais dans les processions ultérieures joue la loi d'expression in- 
verse : « l’inférieur est à la fois le produit du supérieur, son expres- 


(1) Procession plotinienne, p. 82. 
(2) Purification, p. 8. 
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sion, et son antithèse » **. Il profite de l'efficacité du supérieur, 
«mais en opposant à celle-ci le freinage nécessaire et suffisant, 
sinon pour la terminer à lui, du moins pour la déterminer à sa 
mesure. Un tel accueil, doublé de volonté restrictive, produit inévi- 
tablement une expression affaiblie, dégradée ou même inversée ; 
car recevoir une énergie sur une résistance, c'est la contraindre à 
repartir en sens inverse et de façon oblique ; c'est donc l'obliger, 
en quelque sorte, à se manifester par son envers. Voilà pourquoi 
l'expression du supérieur dans l’inférieur est à la fois fidèle et re- 
tournée, grosse de vérité et cernée de confusion. Le sensible, par 
exemple, est réellement l'expression de l'intelligible, mais atténuée, 
mélangée, ambiguë » *”. 

3. Loi de retombée. Si les niveaux inférieurs ne livrent que 
l'image inversée des niveaux supérieurs, il faut les rapporter à ces 
derniers pour les saisir dans leur vérité essentielle ; les couper de 
cette référence, les prendre pour des en soi, c’est déchoir, chuter. 
Pour l'homme, le danger de tomber dans l’objectivisme ou l'ido- 
lêtrie est un danger permanent : «la conscience est malheureuse 
par essence » ©*/. 

4. Loi de purification. Pour échapper au danger qui nous guette, 
il n'est qu'un remède : se purifier, se détacher, se mortifier. Seule- 
ment, comme la procession demeure la loi première, il faudra con- 
tinuer à produire, mais cependant sans se laisser prendre à l'image 
de soi-même. La conversion n’annule pas la procession : (se con- 
vertir, c est continuer à procéder, en sachant qu’on procède et de 
qui l’on procède » *‘ ; se sauver, ce n’est pas s'évader du monde, 
mais «lever l'ambiguïté des projections ; ou encore, c’est recon- 
naître celles-ci comme expressions au lieu de les subir comme des 
pressions ou des fascinations ; c'est les prendre comme moyens, 


non comme fins » ???. 


La thèse fondamentale qui ressort de ces quatre lois, c’est que 
la procession et la conversion, loin se relayer ou de se compléter 
comme la partie descendante et la partie ascendante de la boucle 
néoplatonicienne, sont en réalité identiques. Il n'y a qu'un seul 


MNIdEp..8. 

1) Phil. rel., |, pp. 98-99. 
() Purification, p. 21. 
COMPRhrIErel 1 D 132 


F9 Id., p. 135. Cette idée ressort bien des titres des deux ouvrages de 
M. Trouillard: procession et purification. 
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mouvement complexe et, si l'on veut, paradoxal. Ce n'est pas la 
formation des choses, c'est «la formation de chaque moi par lui- 
même qui est l'essence de la procession-conversion » ©) : l’homme 
se fait ce qu'il se veut être. Chaque ordre se détache de son géné- 
rateur, « se constitue lui-même par une sorte d’auto-position et en- 


gendre le plan suivant » ©° 


, mais en même temps il se rattache à 
son générateur du dedans « par une conversion constituante » (°°). 

En développant cette thèse, M. Trouillard montre que « la con- 
tinuité qui persiste sous les ruptures et oppositions de niveaux 
n'existe pas uniquement pour une vision transcendante qui récapi- 
tulerait l'ordre entier des choses. La totalité est vécue en chaque 
moi, et même en chaque état du moi. Le simple donne naissance à 
des complexités de plus en plus développées. Le complexe porte 
en soi le simple, parce que, non content de l’exprimer du dehors, 
1 le diffuse et le divise à l’intérieur de soi. Et plus l'être dérivé se 
ramasse en cet acte par lequel il se fonde, plus il s'affirme en son 


1, Ainsi la procession- 


originale authenticité connue comme telle » 
conversion joue dans chaque ordre, y compris dans l’ordre rationnel 
et dans l’ordre sensible. 

M. Duméry tient, lui aussi, à la distinction des niveaux noé- 
tiques et à leur indissoluble unité. Mais il privilégie davantage 
l'esprit. C’est au niveau de l'esprit et de l'intelligible, et à ce niveau 
seulement, qu'il parle d'autonomie et de procession-conversion ; 
ailleurs il ne fait jouer qu'une procession pure, une expression. 
Jamais il ne souligne la valeur propre des degrés inférieurs ; il ne 
remarque que leur subordination à l'égard de l'esprit, leur non-valeur 
si l'on peut dire, le danger qu'ils constitueraient pour l'esprit si l’on 
méconnaissait leur dépendance. Ainsi se retrouve, jusque dans l'in- 
terprétation de Plotin, le primat que notre auteur a sans cesse 
reconnu à l'esprit ; ainsi s’annoncent aussi les conséquences épisté- 


mologiques de son anthropologie. 


Ces quelques indications générales suffisent ; nous pouvons 
aborder sans plus tarder l'anthropologie de M. Duméry. Elle est 
centrée sur l'esprit. L'esprit peut être considéré soit en lui-même 


(5%) Procession, p. 82. 
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et dans son rapport constitutif à l'Un, soit dans ses relations avec 
les degrés inférieurs. À la suite de notre auteur, envisageons suc- 
cessivement ces deux aspects ; on décèlera sans peine l'influence 
de Plotin, mais on remarquera aussi que M. Duméry tient à traduire 
Plotin dans le langage de la phénoménologie et de l’existentialisme ; 
grâce à cette transposition il pourra envisager les problèmes les plus 
âprement discutés de nos jours : problèmes d'autrui, de la liberté, 
de la temporalité. 

Par « esprit », M. Duméry entend le niveau supérieur du moi. 
L'esprit est une supra-conscience, une conscience métapsycholo- 
gique, une présence à soi vécue de façon immédiate, spontanée, 
opérative, sans reprise expresse, antérieurement donc à toute ré- 
flexion thématique. C’est une conscience non-réflexive, un Cogito 
existentiel inobjectivable, une source cachée qui n'est attestée que 
par ses produits. 

La première et la plus fondamentale caractéristique de l'esprit 
s’énonce dans la thèse suivante : procédant de l'Un, l'esprit est auto- 
position et position de tout ; d’un mot, il est un « acte-loi ». 

Pour bien saisir cette thèse, référons-nous d’abord à la pro- 
cession de l'esprit chez Plotin. D’après M. Trouillard, « l'Un ne 
produit tout seul ni des choses, ni des esprits, ni des vérités éter- 
nelles. Il engendre des termes informes, qui, selon leur conversion 
ou leur tension interne, émettent des idées et se font esprits, pro- 
duisent des raisons et se font âmes » ””. Aussi, « quand il sort du 
Principe, l'esprit n'est encore qu'une indétermination, une résis- 
tance pré-noétique, douée d’une certaine force de conversion. Au 
lieu de glisser vers l’illimitation totale, il s'arrête, se tourne vers son 
foyer originel, se met en disposition d'accueil et reçoit de l'Un un 
premier contact qui le féconde. Ainsi amorcé, le terme dérivé de- 
vient élan vers une coïncidence plus complète. Cette exigence 
d'équation avec soi-même et avec l’Un, cette motion du Bien, sus- 
cite les intelligibles et la contemplation comme un ensemble de 
médiations. Notre paysage spirituel est la transformation de nos 
résistances en relations idéales, c’est notre différence située et com- 
prise, dépassée en même temps que constituée. C’est la projection 
nécessaire de notre participation à l’auto-affirmation de l'Un » *. 


Ce texte de M. Trouillard concerne la deuxième hypostase de 
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Plotin, l'homme intelligible, l'esprit. M. Duméry invente, pour en 
résumer la richesse, le terme d’« acte-loi ». L'esprit, explique-t-il, 
est un « acte », mais non un acte pur ; il se pose lui-même en se 
détachant de son Principe et en se rattachant à lui : mais en même 
temps, il s'impose sa propre « loi » : en lui le mouvement de « pro- 
cession-conversion » se fait selon certaines règles et certaines 
normes, qui constituent pour lui autant de médiations intérieures à 
lui-même. Notons soigneusement que, d’après M. Duméry, l'esprit 
ne « contemple » pas l'intelligible ; ce n’est qu’au plan inférieur de 
la conscience psychologique qu'on trouvera l'opposition nette du 
sujet et de l'objet ; les idées et les valeurs ne sont ni des entités, ni 
des objets, mais des attitudes, des fonctions théoriques et pratiques, 
des opérations régulatrices : elles sont objectivantes, et non pas 
objectives. L'esprit s’auto-détermine, il crée librement sa loi; «pour 


59 : chaque moi est ce qu'il se 


exister, il invente son essence » 
veut être. Aucune anarchie ou fantaisie, d’ailleurs, dans cette auto- 
création, car elle ne fait que médiatiser l'union du moi à l'Un. « Or 
ce rapport à l'Absolu, constitutif de l'esprit, est plus exigeant 
qu'aucune norme extrinsèque ; il appelle une fidélité d'autant plus 
profonde et impérieuse que renier Dieu serait ici se renier soi- 
même :; littéralement, ce serait se contredire, s’armer contre son 
Principe avec l'énergie de celui-ci » **. 

On peut montrer en outre que, selon Plotin, la procession à 
l'Un n’aboutit pas à un esprit unique, mais à une pluralité d’esprits 
personnels. Nous l'avons vu : l'esprit, en se posant, pose sa loi, 
c'est-à-dire sa manière propre de se rapporter à l'Un ; en langage 
plotinien, la loi, c’est l’idée intelligible. Or « chaque idée contient 
d'une certaine façon toutes les autres, car aucune ne peut être 
formée qu’en particularisant l’universalité de la lumière intellec- 
tuelle..… L'idée est d’une certaine façon l'esprit même ; et un sujet 
spirituel est un monde intelligible caractérisé par la prévalence de 


36) 


telle ou telle détermination essentielle » ©°. Chaque esprit « pos- 


sède le tout, mais l’assume de façon originale en choisissant son 


(37 


mode d'ouverture au tout » ’). I] se personnalise librement. Mais 


comme il y a une infinité de reprises possibles de l’ensemble des 
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déterminations, ou encore une infinité de dominantes possibles 
parmi les idées que crée l'esprit, il y a une infinité d'esprits sin- 
guliers ; dans chacun est inscrite en creux l'existence de tous les 
autres. L’acte-loi est personnel, mais nécessairement plural : il y a 
un collège d’esprits. 

Nous obtenons ainsi une esquisse de la procession des esprits 
à partir de l’'Un. Il nous faut envisager maintenant comment se 
poursuit ce mouvement processif et considérer la génération, à 
partir de l'esprit, des degrés inférieurs. A la thèse de la créativité de 
l’acte-loi vient s'ajouter, comme un complément naturel, l’affirma- 
tion du caractère nécessairement expressif de l'esprit. 

Dynamisme spirituel orienté vers l'Un, « reprise originale, par- 
tielle mais inventive, de l'expansion énergétique de l'Un » *, 
l'esprit se crée lui-même. En se créant, il crée sa loi, ses idées et ses 
valeurs intelligibles ; c’est là une médiation nécessaire dans son 
retour vers l'Un, médiation qui lui demeure intérieure. Mais l’esprit 
doit aussi se susciter des médiations extérieures ; il ne les crée pas, 
il s'exprime en elles. Pour se réaliser, c'est-à-dire pour se con- 
naître, se vouloir, se transformer, pour « être soi-même » dans son 
rapport à l'Un, il doit s'exprimer, se projeter, s'engager, par voie 
d'action, de réflexion spontanée et de réflexion méthodique. Ainsi 
engendre-t-il la conscience « psycho-empirique » ou la « psychè », 
qui comporte un niveau rationnel et un niveau sensible. Parmi les 
activités concrètes par où l’acte-loi traduit au plan psycho-empirique 
ses exigences cachées, il y en a qui sont de nature prospective : la 
mathématique, l'esthétique, la morale, la religion : elles spécifient 
les idées et les valeurs effectivement vécues et pensées en prise 
directe. Il est aussi une activité, non plus prospective, mais rétro- 
spective ; c'est la philosophie qui est une reprise méthodique et une 
systématisation critique des mêmes idées et valeurs, saisies cette 
fois par prise réflexe. Ainsi, tout en s’engageant, l’acte-loi se purifie, 
apprend à se connaître, en discernant « les plans par où chaque dé- 
marche vivante passe dans son effectuation » (°°. 

Au plan de la conscience psychologique ou de la psychè, il faut 
signaler, en raison de leur importance pratique, deux types d’ex- 


(8) Jd., p. 49. 


F9 Id., p. 52. Cfr Critique, p. 181, note 1: « Portée par l’agir, ou encore, 


projetée par lui, la réflexion lui est nécessaire. Mais elle en est dépendante: elle 
doit rester au service de l'action libre », 
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pressions : les catégories et les schèmes. Les catégories unissent le 
plan rationnel et le plan intelligible de l'acte-loi, elles participent 
de ces deux plans, à des titres divers. De l'intelligible, elles tirent 
« l'idée comme a priori de compréhension et d'évaluation » ;: du 
rationnel, « le concept comme détermination ». Les deux sont soli- 
daires : nous ne connaissons pas d’intelligible sans détermination 
rationnelle, ni d'idée sans concept : « le lien des deux dans une con- 
science actuelle est précisément ce que nous nommons caté- 
gorie » “° ; c'est d’ailleurs là le sens usuel du mot : il désigne les 
concepts généraux auxquels un esprit a l'habitude de rapporter ses 


pensées et ses jugements. — Quant aux schèmes, ce sont des traits 
L . . . . . . 

d'union entre le rationnel et le sensible ; du rationnel, ils tirent « de 

auoi structurer les images ) ; du sensible, « de quoi rapporter les 


choses elles-mêmes aux concepts, c’est-à-dire de quoi donner aux 
concepts une signification objective » *!. Schèmes, symboles, signes, 
images générales, autant de synonymes qui désignent les représen- 
tations sensibles qui illustrent et transposent nos catégories. — « En 
résumé, la catégorie, c’est le Cogito présent dans ses intentions dé- 
terminées ; le schème, c’est le Cogito présent dans ses perceptions 


(42), L’acte-loi ne peut se passer de la conscience psycho- 


concrètes » 
. . , . ,» ° . , 
empirique : il n'y a pas de « loi » sans catégories, il n'y a pas de 


catégories sans schèmes. 


Mais que signifie exactement cette « nécessaire expressivité » 
de l’acte-loi dans la psychè ? En quoi diffère-t-elle de l'expression 
de l’Un dans l’acte-loi ? 

On touche ici, croyons-nous, le point le plus délicat de la posi- 
tion de M. Duméry. L'Un engendre par pure surabondance, il pose 
librement ses inférieurs. L'esprit jouit-il des mêmes prérogatives ? Il 
participe sans doute à la générosité féconde de l'Un ; il ne dépend 
nullement de ses inférieurs, tandis qu'eux dépendent entièrement 
dé lui. Mais d’autre part, l’acte-loi ne crée pas la psychè, il s’ex- 
prime en elle, il a besoin d'elle ; entre elle et lui joue une relation 
dialectique de type hégélien. Il faut en préciser la nature sous peine 
de demeurer dans le paradoxe, sinon dans l'incohérence. 

La « nécessaire expressivité » de l’acte-loi signifie essentielle- 


(40) Critique, p. 212. 
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ment deux choses : d’abord, qu'il s’agit d’une exigence intrinsèque 
imposée à l'esprit ; en outre, que l'expression a une fonction pure- 
ment symbolisante. Par ces deux caractères, l'expressivité de l'esprit 
se distingue de celle de l'Un. Montrons cela plus clairement. 
L'esprit doit s'exprimer, parce qu'il est distinct de l'Un. Il ne 
peut simplement engendrer par surabondance ; en lui, la procession 
est identiquement une conversion, ou mieux, la conversion prend 
la forme d'une procession : il se suscite des médiations en vue de 
retourner à son principe. Il n’est pas un pur esprit angélique. La 
subjectivité, explique M. Duméry, « est conscience de soi immédiate 
en tout ce qu’elle fait, mais non pas connaissance de soi ; pour se 
connaître, la médiation de l’objet lui est nécessaire ; elle ne se 
saisit comme activité opératoire qu'en contre-coup d'une opération 
effective ; et encore ne s’éprouve-t-elle alors que comme engagée 
dans une effectuation donnée, qui lui fait expérimenter, non pas son 
acte intelligible, mais les résistances de l’objet à poser (entendez : 
de l’objet à subir au plan de la sensibilité en même temps qu à 


#1, L'acte-loi engendre dès lors 


constituer au plan de la pensée) » 
les niveaux inférieurs par exigence intrinsèque. « La psychè, et en 
général les conditionnements de la conscience, procèdent de lui 
en vertu d'une loi d'expression qui se confond avec l'expansion 
processive à tous les niveaux. Le rapport au monde, l’incarnation 
ne se surajoutent pas à l'acte-loi comme des manifestations arbi- 
traires et extrinsèques. C'est par eux, en eux, que le principe spi- 
rituel se rend présent et agissant. S'il est incorporé et situé, c’est 
parce que sa multiplicité interne, qui l’écarte de l'Unité pure, l’en- 
gage dans un réseau de relations et de conditions, qu’il doit dominer 
pour s’unifier, sans cesser d’être distinct de l’Un » “*. 

D'autre part, la psychè est l'expression de l'esprit, mais autre- 
ment que l'esprit n'est l'image de l’Un. Nous l'avons noté plus 
haut, M. Duméry ne fait jouer la procession-conversion qu'au 
niveau de l'esprit seul. Chez lui, la psychè est dépourvue de valeur 
propre, elle ne jouit pas d'une autonomie proportionellement sem- 


(®) Phil, rel., 1, p. 94. Cfr Critique, p. 116, note 3: « Il n'y a conscience 
ni de l’acte d’auto-position, ni même de la phénoménalisation progressive de la 
loi intelligible. Aucun idéalisme, même absolu, même universellement déductif, 
ne peut faire que le sujet intellectuel ait directement conscience de produire ce 
que le sujet psychologique reçoit. Même si le Je transcendental le produit réelle- 
ment, la conscience sensible continue à le recevoir et à le tenir pour reçu ». 
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blable à celle que l'esprit revendique à l'égard de l'Un, elle n’est 
pas à sa manière la traduction de l’ Absolu, mais de l’acte-loi. Par 
là, M. Duméry se rapproche, en anthropologie, sinon d'un angé- 
lisme brutal, du moins d’une sorte de « docétisme » ; il ne professe 
pas une théorie franche de l’incarnation de l'esprit. Par là encore, 


_en épistémologie, le niveau intelligible se distingue du niveau sen- 


sible comme la « vérité » diffère de l’« apparence » ou même de 
l’« illusion », comme l’« endroit » diffère de l’« envers ». 

La dialectique qui relie l’acte-loi à la psychè nous paraît am- 
biguë parce que les deux caractères que nous venons de rappeler, 
à savoir la nécessité intrinsèque du mouvement qui entraîne l’esprit 
et la fonction purement symbolisante de ce mouvement, ne nous 
semblent pas s'appeler l'un l’autre. Ne pourrait-on les disjoindre, 
concéder le premier et rejeter l’idéalisme impliqué dans le second ? 

Deux exemples, auxquels s'arrête M. Duméry, vont peut-être 
nous aider à lever cette ambiguïté ; ils nous permettront en tout cas 
de mieux situer la difficulté. L’acte-loi, nous dit notre auteur, est 
hberté productive et éternité vivante ; il s'exprime dans le déter- 
minisme et le temps. 


En lui-même, explique M. Duméry, l’acte-loi est une liberté 
créatrice, non une liberté indifférente ou ratifiante. Il ne rencontre 
nulle part ni déterminismes à ratifier, ni objectivités neutres qui le 
laisseraient indifférent. Accepter un déterminisme objectif, une né- 
cessité contraignante, c’est admettre un ordre sans ordonnateur ; la 
bberté humaine ne s’insère pas dans les failles du déterminisme, 
elle est elle-même source productive d'ordre : plus nos lois sont 
rigoureuses, mieux elles prouvent notre pouvoir créateur. D'autre 
part, la possibilité neutre ou la contingence ne sont que des fictions 
hypostasiées ; seul le réel est possible et tout le possible est réalisé. 
« On ne déposera donc nulle part le fardeau de la liberté. Ni l'in- 
différence ni la résignation ne seront un motif de démission. Il n'y a 
de neutralité que suspecte et coupable, de résignation que menteuse 
et factice. C’est dire que la liberté comporte une dignité inamissible, 
jusqu'au sein de la mauvaise foi, de l’erreur ou de la faute. Elle a 
l'ampleur et l'intensité de l’auto-position ; elle est créativité noëé- 
tique et axiologique ; elle n’est bornée par rien, puisque ses échecs 


elle s’ ê dé (0) 
supposent encore qu elle s assume, même pour se démettre » : 
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On le voit, pour M. Duméry, affirmer la liberté de l’homme, 
c’est prétendre que l’homme crée lui-même les idées et les valeurs, le 
vrai et le bien. Il n'y a pas d'ordre objectif, ni en Dieu ni dans les 
choses : il n'y a pas de vérité toute faite, qui servirait d’étalon à 
notre connaissance : il n'y a pas davantage de bien qui s'imposerait 
par contrainte naturaliste ou par obligation extrinsèque. Chez notre 
auteur la liberté humaine est aussi créatrice que chez Sartre ou chez 
Polin, et pour le même motif : « sans productivité humaine, il n'y a 
plus d’humanisme » “°. 

Mais, dira-t-on, notre liberté est limitée, nous rencontrons des 
résistances, nous subissons des échecs, nous sommes donnés à nous- 
mêmes. Comment concilier ce fait indéniable avec l'affirmation 
d'une liberté créatrice ? 

Il convient de s'arrêter à ce problème fondamental : il avait 
motivé la longue argumentation de Blondel, il est au centre des 
préoccupations philosophiques contemporaines, il éclaire singulière- 
ment toute l'anthropologie de M. Duméry. 

Précisons-en les données. Dans le langage d'aujourd'hui, on dira 
que notre liberté comporte des limites lui venant de la « nature », 
de la « situation » ; au lieu d’une liberté pure, nous ne disposons 
que d’une | berté « ennaturée », « située ». En chacun de nos actes, 
la liberté doit composer avec un principe qui contrarie plus ou 
moins son efhcacité. Comment concevoir le rapport de la liberté et 
de son antithèse ? 

Des nombreuses réponses fournies au cours de l’histoire, 
rappelons celles de Blondel et de Sartre. 

D'après Blondel, nous nous voulons pleinement libres, mais 
en fait nous ne le sommes pas. De cette opposition naît la nécessité 
hypothétique d’un don gracieux par lequel Dieu nous ferait par- 
tager sa propre autonomie ; en outre, c'est Dieu qui a créé les 
choses, les a rendues actives, a enfermé en elles une pensée que 
nous pouvons délivrer ; ainsi, notre passivité apparente à l'égard des 
choses est en réalité une passivité à l'égard de Dieu par le détour 
des choses. — M. Duméry ne se rallie pas sans réserve à cette 
solution ; il veut la liberté plus totale, plus créatrice, il entend dé- 
passer le « réalisme noétique » ou la « pensée cosmique » “7 de 
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Blondel, il tente « d’arracher cette notion à l'objectivisme » “* et 
en même temps il comprend autrement que Blondel la nécessité 
hypothétique du surnaturel. 

Chez Sartre, la liberté est créatrice. Quant aux limites que la 
nature impose, elles « se trouvent intégrées à la dialectique de la 
conscience. Ceci devient même un point fort chez Sartre : l’homme 
n'est pas absolu, quoique limité, mais parce que limité. Sans fini- 
tude et sans ambiguïté, le choix n'aurait aucune résistance à vaincre, 
donc aucune efficacité. Le rapport au monde et le fait de l’incar- 
nation sont ainsi nécessaires à la liberté. Ils lui sont même si néces- 
saires d'après Sartre que leur suppression supprime la subjecti- 
vité » **). Pareille liberté absolue et limitée n’a que faire d’un Ab- 
solu illimité : pour Sartre, l’idée de Dieu est contradictoire. — 
M. Duméry félicite Sartre d’avoir conçu une liberté franchement 
productive ; également, d'avoir mis en lumière le lien dialectique 
qui unit et oppose la liberté au donné. Mais il lui reproche de 
n'avoir pas justifié cette relation dialectique : Sartre l’a acceptée 
comme un postulat, répétant en cela l'idéalisme transcendantal. La 
liberté sartrienne utilise le donné, sans en triompher vraiment, elle 
le nie mais ignore le vrai sens de son refus ; «elle ne sait ni d’où 
elle vient ni où elle va ; elle est condamnée à être libre, et pour rien. 
La fatalité du fait, qui ne l’atteint pas par le biais des choses, 
l’atteint pourtant dans son essence, et ce n’est pas un mince para- 
doxe » °. 

De son côté, comment M. Duméry justifie-t-il à la fois la 
liberté et ses limites ? En affirmant le caractère nécessairement 
expressif de l'esprit. Notre liberté est inamissible et créatrice ; mais 
cela ne signifie pas qu'elle soit absolue : « notre privilège est d’auto- 
détermination ; il n'est pas de nous installer nous-mêmes au delà de 


(51) 


toute détermination » “’). La liberté absolue, l’aséité, «n'est jamais 


acquise, elle est un idéal à réaliser, non un régime où s'installer » °?. 
Notre liberté est une exigence infinie de libération ; dans son 
exercice même, elle découvre sa vraie nature et le sens des ob- 


stacles qu'elle rencontre. Si l'esprit peut contester tout donné, toute 
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détermination, c’est que sa dignité foncière est d’être infinité, indé- 
termination absolue : il se veut Dieu. Et s’il doit lutter sans cesse, 
éprouver des contrariétés, c'est que ces résistances médiatisent son 
exigence d'unité et de possession de soi : ces obstacles « ne sont 
si intimement inhérents à l'homme que parce que l'esprit ne peut 
choisir sa liberté qu’en les choisissant, qu’en les voulant à l’égal de 


53} On comprend dès lors que l’acte-loi pose la 


ce qu'il est»! 
psychè, en se posant ; «il s'impose librement la réceptivité qu'il 
s'apprête à subir par un contre-coup nécessaire de ce qu'il doit 
vouloir pour se vouloir » °*. 

Contre Sartre, M. Duméry maintient que notre liberté, inven- 
tive et efficace, n’est pas incompatible avec l'affirmation de Dieu. 
Le Dieu qu'elle exclut, c’est le Dieu-Objet, réceptacle de vérités 
éternelles, ou le Dieu-Législateur, Absolu d'aliénation. Mais l'Un 
n'est ni un ordre, ni une source d'ordre ; il est transordinal. Et, en 
transposant Blondel, on peut montrer que notre liberté implique 
l'Un comme source d’esprits créateurs, mieux : elle ne peut s'exercer 
sans ce qu'on appelle la grâce ; au lieu d’en appeler à la nécessité 
hypothétique du surnaturel, M. Duméry préfère recourir à l’expé- 
rience vécue qui atteste la réalité effective du surnaturel. La voca- 
tion de notre liberté, explique-t-il, est d'utiliser sa situation, non 
de s'en évader ou de s’y laisser engluer. Elle ne doit pas, comme le 
voudrait Sartre, se dégager, se rengager, se re-dégager ; elle doit se 
dégager par conversion réelle, puis se rengager comme convertie. 
Or, quand l'esprit réussit à vaincre les obstacles, à en saisir la rela- 
tivité, « on ne peut se dissimuler qu'il n'a pas agi seul ; il a agi en 
dépassant ses propres moyens, sa propre condition. En effet, qui 
peut retourner l'apparence ? qui peut vaincre efficacement l’opacité 
des choses ? qui peut se convertir, changer totalement son regard 
et son action ? qui peut remettre tout à l'endroit, je veux dire cesser 
de percevoir les déterminations comme un écran, les voir selon la 
perspective de leur genèse spirituelle, et non plus de leur objecti- 
vation sensible ? Personne, assurément, s’il ne communie pas à un 
autre regard, s'il ne rapporte pas son acte propre à sa source, si la 
liberté ne passe pas à l'unité pure, à l’indétermination vraiment 
absolue. Nul ne peut se vanter de s'affranchir, de se purifier lui-même 
jusqu'au bout. Car se déprendre de telle ou telle détermination ne 


(5) Blondel et la phil., p. 128. 
(54) Id., p. 130, note I. 
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suffit pas ; il faut se déprendre de toute détermination comme telle, 
de soi et de tout... Or ceci n’est possible que si l'homme est admis, à 
un certain niveau de lui-même, le plus élevé bien sûr, à vivre au sein 
de l'Indéterminé, de la Suressence, de l'Incréé » ”. Ainsi, ce que 
Blondel appelait l'option, ce que M. Duméry décrit sous le nom de 
procession-conversion, implique une participation à la vie propre- 
ment divine, ou ce que les théologiens appelent communément une 
élévation par grâce à la vie surnaturelle. 

En intégrant les obstacles que rencontre la liberté à la dialec- 
tique même de la conscience, M. Duméry assure à la fois la distinc- 
tion des niveaux noétiques et leur unité ; l’acte-loi est liberté, la 
conscience rationnelle et sensible se dédouble en sujet et objet : ce 
dédoublement se durcit au fur et à mesure qu’on descend les plans 
de conscience, et ainsi la conscience sensible est réceptive ; mais, 
comme tous les niveaux jouent solidairement, la réceptivité humaine 
«ne peut être assimilée à du subi pur et simple ; elle est du reçu 
assumé, c'est-à-dire déterminé » °/. 

Mais une ambiguïté subsiste du fait que M. Duméry ajoute que 
Ja fonction de la conscience est purement symbolisante : elle a pour 
rôle de manifester l’acte-loi. Quand l'esprit s'engage, quand il 
cherche à réaliser son identité avec lui-même par voie d'action, 
« il s'efforce seulement de se donner à soi le phénomène de lui- 


même » 7) 


. L'objet de la conscience psycho-empirique, l'univers, 
ne renvoie qu à l'esprit ; il en est l'expression inversée. Comment 
comprendre cette nouvelle affirmation ? Elle ne compromet pas ce 
qui a été établi : la réceptivité sert sans aucun doute à éveiller 
l'esprit à lui-même ; mais en résulte-t-il qu'elle n'exprime que 
l'esprit seul ? 

Chose étrange, M. Duméry admet que nous sommes passifs à 
l'égard d’un « monde extérieur », d’un «objet opaque », d'un 


(58) . 


« continuum phénoménal » : plus paradoxalement encore, il dé- 


clare que « la réceptivité est interprétation d'un choc » °°”. L'ombre 


(55) Phil. rel., I, p. 290. Cfr Phil. rel., 1, p. 298, note l: « À tout prendre, 
liberté et grâce ne sont-elles pas même chose, la première étant l'autonomie spiri- 
tuelle considérée du point de vue de l’homme, la seconde, cette même autonomie, 
considérée, en quelque sorte, à partir de Dieu ? ». 
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de Brunschvicg se profile ainsi tout à coup à l'horizon. Sommes-nous 
donc ramenés à l’idéalisme transcendantal ? 

Non, car l’auteur maintient que, tout en étant l'interprétation 
d’un choc, c’est-à-dire, semble-t-il, l'expression de ce choc, la con- 
science sensible, et à fortiori la conscience rationnelle, n'expriment 
que l'esprit seul. Et il y parvient en rappelant les thèses fondamen- 
tales de tout idéalisme : c'est nous qui interprétons les chocs exté- 
rieurs, c'est nous qui les structurons ; de plus, «le décompte est 
impossible à faire entre l'élément brut et l'élément intentionné... ; 
le monde qui nous est donné, nous est donné corrélatif de notre 
corps, corrélatif aussi des divers types de culture dans l'humanité et 
dans l'histoire » °”. Il n’y a pas d'objet en soi, il n'y a d'objet que 
phénoménal, intentionnel : « nous ne pouvons dire ce que sont les 
choses en elles-mêmes ; ceci n’a pas de sens pour nous. Le fait 
primitif, c'est notre prise sur le monde ; tout part de là, et rien ne 


(EE 


peut remonter en deçà » nice qui nest pas pour nous n est 


pas » °*. Objectera-t-on que le monde nous précède et est toujours 
déjà-là ? La réponse est facile : c’est que d’autres consciences l'ont 
façonné avant que nous n'’intervenions ; l’objectivité est en vérité 
une intersubjectivité. 

Ceci jette une nouvelle lumière sur la dialectique de la con- 
science : l'engagement de l'esprit par voie d'action, d’incorpora- 
tion, de situation, n’est pas essentiellement différent de son engage- 
ment par voie de réflexion ; la réflexion est aussi une action, mais 
surtout l'action ne se heurte pas à des obstacles plus consistants 
que ceux qui alimentent la réflexion. La dialectique est bien de type 
hégélien. 

Aünsi triomphe chez M. Duméry l’idéalisme existentiel. Pour le 
moi empirique, l'objet du choix est imposé, il y a facticité et con- 
tingence ; pour le moi spirituel, l’objet du choix est prescrit, tout 
est voulu librement. Comme chez Plotin, il est vrai de dire ici 
qu'«on peut donner une version intégrale des corps et des faits 
dans la langue de l'esprit » (5°). 


(50) Jd., p. 109. 

(51) Id., p. 109, note 2. 

(9 Id., p. 106. Cfr Id., p. 62, note 3: « Nous parlons de l’objet phénoménal ; 
aussi bien n'en existe-t-il pas d'autre pour la conscience ». 

( La purification plotinienne, p. 16. 
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La même conclusion se dégage du second exemple que M. Du- 
méry apporte pour éclairer la relation de l’acte-loi et de la psychè : 
le rapport de l'éternité et du temps. On peut même se demander si, 
au lieu d'un « docétisme », il ne professe pas cette fois un « angé- 
lisme » pur et simple, en d’autres mots s’il maintient suffisamment 
le caractère nécessairement expressif de l'esprit. 

Comme l'acte-loi est une liberté inaliénable, source de déter- 
minisme, ainsi il est éternité vivante, source de temps, il est tempo- 
ralisation jugée et unifiée. Eternité et temps sont liés comme la con- 
science opérante, irréfléchie, est liée à la conscience réflexe. L'acte 
de réflexion, actuellement exercé, est lui aussi irréfléchi, mais il 
porte sur un acte antérieurement exercé : il est donc directement 
conscient de soi et saisit une conscience passée. Ainsi, il récupère 
l’« avant » en tant que tel, puisqu'il le distingue du présent et l'y 
rattache ; par là il engendre la temporalité (*. 

M. Duméry rappelle, en les appliquant, les deux affirmations 
qu'implique la nécessaire expressivité de l'esprit. D'une part, 
l'esprit ne s'éveille à lui-même qu'en se projetant : il doit déployer 
le temps ; son « incarnation » signifie, au plan de la psychè, non 
seulement passivité, mais historicité. Et, d'autre part, le rôle du 
temps est purement symbolisant, il renvoie à l'esprit seul, il ne 
suppose aucun en soi dont il construirait le sens, aucun « passé » 
irrémédiablement acquis, comme le voudrait Sartre. En soulignant 
sa fonction purement expressive, on manifeste « l'incohérence de 
la notion de temporalité utilisée par les phénoménologues » ‘*. En 
réalité, « le temps est ce par quoi l'unité se révèle à l'œuvre dans 
la conscience, y témoigne de sa présence opérante et sauve finale- 
ment de la dispersion tout ce qui a été accompli... Le temps n'est 
autre que l'éternité même, mais réfléchie dans une psychologie, 
c'est-à-dire dans un plan de conscience qui ne peut recevoir l'unité 
spirituelle que diffractée... Il est pour nous le mode d'actualisation, 
de présentification de l'éternité, tandis que l'éternité est vraiment 
la source, la mesure et la justification du temps » **’. 

Précisons davantage la corrélation nécessaire de l'éternité et 
du temps. L'éternité n’est en aucune manière un survol du temps, 
ni, comme dans la célèbre définition de Boèce, une simultanéisation 


(54) Phil. rel., 1, p. 42. 
(55) Blondel et la phil., p. 130, note I. 
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du temps. Elle « ne se laisse saisir ni par l'observation ni par la 
réflexion : comme l'unité, elle est apercevante et inaperçue » (7. 
Tout effort pour embrasser tous les temps, ou le temps, ou un 
temps pré-humain, est voué à l'échec. Toute curiosité concernant 
les origines ou la fin des temps est vaine. Car le temps, à parler de 
façon rigoureuse, ne commence ni ne finit, « pour le motif bien 
simple qu'il n’a rien d’une série objective limitée aux deux extré- 
mités. Il est, dès qu'il est, tri-dimensionnel : passé, présent, 


futur » (‘ 


}, [l n'y a de temps que pour une conscience située et 
rattachée au corps, « poste d'observation dont on ne peut sortir », 
et dépendante de l’acte-loi « qui maintient une orientation à sens 


(69) I] faut se 


unique et qui impose à la mobilité l'irréversibilité » 
garder de croire à la valeur réelle des représentations temporelles 
ou des « chronomorphismes » : ces schèmes ne sont pas les dé- 
calques d’un en soi ou d'un ordre objectif, ce sont de simples expres- 
sions psychologiques de la pensée constituante. 

Par là on voit enfin comment il faut comprendre l'efficacité du 
temps. Dans le schème cyclique, où tout se développe selon la loi 
de l'éternel retour, le temps semble illusoire, simple reflet mobile 
de l'éternité immobile. Dans le schème linéaire, où tous les événe- 
ments forment une série unique et orientée, le temps semble suprê- 
mement efficace, il est le lieu d'options contingentes qui ont, en dé- 
pit de leur caractère contingent, valeur d’éternité. Ces deux con- 
ceptions méconnaissent le rôle purement symbolisant du temps : en 
réalité, le temps n’a par lui-même aucune efficacité, les événements 
n'ont par leur texture empirique ni signification ni portée ; le de- 
venir n'est que la manifestation de la fécondité éternelle et 
valorisante de l'acte-loi. L'histoire est entièrement immanente à 
l’homme !"?. 

Le caractère purement « symbolisant » de la psychè apparaît 
encore mieux quand on recherche, dans la mesure où il est légitime 
de le faire, ce qui se passe à la mort de l’homme. L'acte-loi est 
éternel ; sans être « dans le temps », la psychè cessera cependant 
de manifester l'esprit. Mais, nous dit M. Duméry, à la mort de 
l'homme, son expérience concrète sera éternisée. Sa situation, en 
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effet, « ne fait qu’exprimer la façon dont il se rapporte à Dieu au 
moment où il en procède en se particularisant. C'est dire que son 
histoire est comme la projection à la fois de son orientation vers 
l’Absolu et des médiations qui lui sont nécessaires pour se recon- 
quérir sur le multiple. Parce que cette orientation lui est intrinsèque, 
parce que ces médiations, avant de s'exprimer au dehors, s’im- 
posent au dedans de lui-même, son histoire entière, sa situation 
concrète, son expérience effective, ne peuvent être perdues pour 
int Men 

On se demande ce que devient alors la nécessaire expressivité 
de l’acte-loi. L'empirie disparaît à titre de phénomène que l'esprit 
se donnait de lui-même ; mais si elle était exigée par l'esprit, intrin- 
sèquement nécessaire, comment l'acte-loi peut-il s’en passer ? Ne 
faut-il pas au contraire que l’acte-loi se réincarne, se donne une 
rouvelle psychè et un nouveau corps, renoue avec le monde ? Du 
docétisme, M. Duméry ne passe-t-il pas à l’angélisme, lorsqu'il im- 
mortalise l'esprit et brise la corrélation, qu'il avait affirmée rigou- 
reuse, de l'éternité et du temps ? 


Les ambiguités que nous avons relevées dans le caractère 
nécessairement expressif de l'esprit ne viennent-elles pas de la 
manière dont M. Duméry utilise Plotin ? Le plotinisme est un 
monisme ; les distinctions qui y interviennent sont dès lors difficiles 
à saisir : 1l faut les affirmer et les nier tout ensemble. Ainsi, chez 
Plotin, tout procède de l’Un immédiatement, radicalement, éter- 
nellement ; et cependant chaque ordre se constitue lui-même et en- 
gendre le suivant. Mais M. Duméry accentue l'indépendance de 
l'esprit, il réduit au profit de l'esprit l'autonomie des degrés infé- 
rieurs. L’acte-loi devient le dieu du monde, il hérite de quelques 
prérogatives de l'Un. Sans doute, lui-même se rattache constitutive- 
ment à l'Un ; mais les plans qu'il engendre ne se rattachent qu'à 
lui ; son autonomie est telle qu'on ne peut même plus dire que les 
plans inférieurs procèdent de l'Un par son intermédiaire. Le monde 
n’est plus une théophanie ; l'histoire n’est plus révélation de Dieu, 
le temps n’est plus manifestation de desseins divins ; les catégories 
et les schèmes ne traduisent plus à leur manière l’Absolu : ils ne 
phénoménalisent plus que l'esprit seul. S'il s'agit encore d'un 
monisme, le foyer n’en est plus l’Un, mais l'esprit. C’est l'esprit qui 
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pose le monde, c'est l'esprit qui affirme Dieu, et Dieu n'est là que 
pour servir de justification à l'esprit. Le plotinisme est devenu une 
« philosophie de l'esprit ». 


FE 


Un autre biais nous permet de préciser l'anthropologie que nous 
venons d’esquisser en soulignant l'influence de Plotin. C'est d'étudier 
la place et la nature de la réflexion philosophique ; nous aurons 
ainsi l'occasion de remarquer l'influence de Husserl sur la pensée 
de notre auteur. 

Nous avons déjà noté, en passant, la place de la philosophie 
dans l'anthropologie. L'acte-loi, nous l'avons vu, s'exprime et se 
convertit par des activités prospectives, — mathématique, esthé- 
tique, morale et religion, — mais il se réalise aussi par une activité 
rétrospective, une reprise critique, la philosophie. 

Parce qu’elle est « philosophie de l'esprit », et non philosophie 
de l'être, cette activité est paradoxale. D'une part, en effet, elle 
procède de l'esprit au même titre que les activités prospectives, elle 
constitue une des démarches que l'esprit s'impose pour se rejoindre : 
elle est « la médiation réflexive de la liberté » ©”. Mais, d'autre 
part, elle porte sur l'esprit : elle est rétrospective, elle thématise des 
activités exercées antérieurement par la conscience opérante., En 
thématisant, elle doit juger, discriminer, discerner ce qui est valable 
et ce qui ne l'est pas ; elle doit donc disposer d’un critère. Ce 
critère, c est encore une fois l'esprit, et non l'être : la critique juge 
d'après l'intention profonde de ce que le sujet est et veut. Ainsi, 
la philosophie présuppose le mouvement spontané de l'esprit, le 
reprend, le juge, et le juge d’après le dynamisme foncier dont il 
procède ; «elle est une réflexion seconde sur la réflexion en acte : 
elle est le contrôle méthodique, systématique, d’un self-control im- 
manent aux actions spontanées » l* ; elle est une élucidation pro- 
gressive et indéfiniment progressive de «l’homme vivant », de 
l'existence vécue. 

Cette notion de philosophie soulève beaucoup de questions. 
La plus délicate est sans doute celle du critère. Au départ, lors de 
la première recherche réflexive, le critère est lui-même encore con- 


(2) Critique, p. 76. 
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fus ; c'est « l’homme vivant », l'homme conscient de soi sans ré- 
flexion expresse. C’est avec ce critère que M. Duméry a élaboré 
l'anthropologie que nous avons résumée dans ses grandes lignes. 
Mais il est clair que, désormais, le contenu de cette anthropologie 
va pouvoir servir de critère ; il remplacera « l'homme vivant », et 


à juste titre puisqu il n'en est que la première élucidation. La diffé- 


-renciation des niveaux noétiques, le dynamisme expressif de l'esprit, 


la relation à l'Un, autant d'éléments qui joueront un rôle essentiel 
dans l’explicitation de la méthode philosophique. 

Par ailleurs, bien que l'anthropologie soit déjà un premier fruit 
de la méthode et bien qu'elle soit destinée à y intervenir dorénavant 
à titre de critère, elle se trouvera elle-même éclairée par ce qu’on 
dira de la méthode. L'objet, l'instrument, et le critère de la philo- 
sophie, ne l'oublions pas, c'est « l’homme vivant » : c’est lui qui se 
tire lui-même au clair en réfléchissant à ce qu'il est et en se jugeant 
d'après ce qu'il veut être. 

Aünsi pouvons-nous espérer, en étudiant la méthode de la philo- 
sophie, clarifier quelque peu les rapports de l’acte-loi et de la 
psychè, dont la nature était demeurée ambiguë. 


On se doute que la méthode préconisée par M. Duméry reflète 
celle de Blondel : nous ne nous attarderons pas à ce parallèle. Mais 
elle reprend aussi la méthode phénoménologique de Husserl, tout 
en la corrigeant ; il est instructif de relever ce que M. Duméry en 
accepte, ce qu il en rejette. 

D'après notre auteur, la méthode husserlienne (ne se conçoit 
bien que par comparaison avec la méthode transcendentale kan- 


74) Un mot sur Kant est dès lors indispensable. 


tienne » ( 

Pour Kant, la philosophie a pour mission de justifier l’expé- 
rience. Justifier l'expérience, c'est la rendre intelligible, en dé- 
couvrir les conditions de possibilité, la fonder en droit, y découvrir 
des nécessités. Mais Kant use aussi d'expressions équivoques : il 
parle d’« anticiper » l'expérience, de la constituer «a priori ». 
S'agit-il de devancer l'expérience, de la prévenir dans le temps ? 
Non, pour Kant l’a priori présuppose toujours un donné ; s’il lui est 
« antérieur », c'est d’une antériorité de nature, non d'une priorité 
chronologique. L'analyse transcendantale n'intervient pas avant, 


. , . , ,»e 
mais après l'expérience. « Son but n’est pas de préjuger aucun con- 
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tenu ; les contenus ne sont apportés qu'empiriquement. Îl est im- 
possible de les prévenir, parce qu'il est impossible de les prescrire ; 
même si l’on tenait, ce qui n’est pas le cas de Kant dans ses 
Critiques, que l'esprit est auto-créateur et que les phénomènes tra- 
duisent au dehors la loi intelligible que le Moi pose pour se poser, 
il resterait que le sujet devrait encore apprendre par l'expérience 
ce qui relève de l'expérience : car il ne peut y avoir conscience de 
ce qui fait qu'il y a conscience » ”. 

Seulement, quand on passe de la constatation à la justification 
du donné, quand on croit en outre, — comme on le fait dans tout 
idéalisme, — que le donné se fonde sur ce par quoi il est donné, 
à savoir sur l'esprit, il est clair que le donné comme tel n'importe 
plus. Et « de ce point de vue, on dira que la constitution a priori est 
indépendante de l'expérience effective, en même temps qu'elle est 


préalable (logiquement) à l'expérience » 


!, On dira même qu'il 
faut susprendre provisoirement toute question de fait, mettre entre 
parenthèses les éléments empiriques du donné. Ce sont là des 
façons de parler, des ruses méthodologiques. Ce qu'on veut dire 
est ceci : « l'objet dont on traite est bien existant, mais même s'il 
ne l’était pas, la déduction vaudrait encore ; que l’objet soit posé 
ou supposé, l'analyse tirera toujours des mêmes principes les mêmes 
conséquences, des mêmes données les mêmes réquisits.. Tout juge- 
ment de réalité mis à l'écart, il reste un jugement de nécessité » (7?/. 

Si, pour M. Duméry, la méthode de Kant est bonne, ses appli- 
cations le sont moins. Kant décrit trop sommairement l'expérience ; 
en outre, il se contente de constituer a priori la forme du donné, il 
accepte le contenu comme un postulat injustifiable. Le Moi est ainsi 
entaché de dualisme : d’une part constructeur, d'autre part empi- 
rique et passif. L'idéalisme transcendantal n’est qu'à moitié philo- 
sophique et critique ; il demeure toujours corrélatif d’un réalisme 
empirique. 

Husserl échappe aux défauts qu’on relève chez Kant : il récu- 
père tout l'empirique au niveau supérieur du Moi ; mais, par ailleurs 
il décrit plus qu'il ne juge, il lui manque un critère pour décider de 
ce qui vaut et de ce qui ne vaut pas. 
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Deux notions caractérisent la phénoménologie husserlienne, 
celle d'intuition et celle de réduction. 

Pour Husserl, connaître, ce n'est pas — comme pour Kant — 
construire, mais voir. Or qui dit intuition, dit intention ou inten- 
tionnalité. La conscience ne peut être intuitive sans mise à distance 
des objets. Loin de s’assimiler les objets, elle « les écarte d'elle : 
elle prend du recul par rapport à eux. Elle les place sous son regard, 
ou encore, elle se dirige vers eux (in-tensio) : elle est ainsi de nature 
intentionnelle ; elle ne s’unit pas aux objets, elle les vise. La con- 
naissance nest autre chose, dès lors, qu’une série sans fin de 
rapports intentionnels » M. 

Mais il y a plusieurs manières de « voir » ; on y accède par des 
réductions successives. Une réduction, c’est un changement de per- 
spective ou de niveau noétique, c'est une conversion. Husserl en 
signale trois. — La première est la réduction eidétique, qui permet 
de discerner les faits et les essences. L'essence n’est pas étrangère 
eu fait, elle en est la signification ; elle ne se dévoile pas hors situa- 
tion ou indépendamment des faits ; elle est concrète. La voir, c'est 
la comprendre : on ne la voit pas comme l'œil voit un objet dans 
l'espace ou comme l'imagination contemple des images, bref, 
comme un objet externe ou interne. Cette première réduction fait 
dépasser l’empirisme et le psychologisme, mais non l'attitude natu- 
relle, préphilosophique, objectiviste ; elle se situe encore au niveau 
de l’intentionnalité psychologique. — La seconde réduction, réduc- 
tion transcendantale où proprement phénoménologique, fait voir le 
monde comme corrélat du Cogito ; elle interdit au sujet de prendre 
les choses pour des en-soi ; elle révèle « au sujet psychologique 
qu'il est, plus profondément, un sujet intellectuel, et que le monde 
et lui ne peuvent être compris dans le même genre ontolo- 
gique » l* ; elle se situe au niveau de l'intentionnalité noético-noé- 
matique. On remarquera que cette seconde réduction introduit à 
une perspective idéaliste ; on ne s’étonnera donc pas si M. Duméry 
la considère comme « la condition première de l'esprit critique » ° 
ou simplement de « l’état de santé philosophique » ”. — Elle se 
prolonge dans une troisième réduction, la réduction constituante, 
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qui permet d'accéder au niveau de l'intentionnalité productive : par 
elle, « l'Ego se connaît enfin comme source des phénomènes, comme 
auteur responsable du sens, d'un mot comme liberté. Il n’est plus 
seulement le lieu des intentions ou des intuitions ; il en est l'acte. 
A ce titre, il ne cesse de dépasser ce qu'il intentionne ; vide de tout 
contenu chosiste, il ne peut être que pur rapport au monde ; mais 
il ne subit pas ce rapport ; il l’exerce, il le domine ; il ne le pose que 
pour se poser. Par où l’on devine que les essences sont à la fois 
ses médiations et ses produits ». Cette troisième réduction « est la 
prise de conscience d’une subordination des essences à l'acte qui 
se médiatise par elles, s'exprime en elles et se reconquiert sur 
elles » ”. La création par intuition ou par intentionnalité, l'idéa- 
lisme intuitif, telle est, d’après M. Duméry « la découverte la plus 
féconde », «l'invention la plus originale, la plus valable » de la 
phénoménologie. Husserl a compris « qu'un sujet peut être créateur 
d'objets qui apparaissent nécessairement et éternellement comme 
des données » ; « pour le sujet, créer c'est poser des essences dont 
il doit reconnaître l'objectivité comme irréductible à ses propres 
dispositions » ; précisons que « l'acte spirituel crée, non pas des 
répliques de lui-même qu'il pourrait dominer ou retoucher, mais 
des lois intangibles, universelles et nécessaires » *. Au niveau 
où le sujet se révèle comme créateur par intuition (et non par con- 
struction), l'évidence cesse d’être «successive, indéfiniment be- 


sogneuse d'apodicticité » ; elle devient saturante, « pleinement cri- 
tique », (à la fois apodictique et adéquate, rigoureuse et pleine » *. 
À peu de chose près, Husserl aurait inventé l’« acte-loi ». Il 


lui manque seulement d’avoir relayé ces premières réductions par 
une réduction apophatique ou hénologique, qui fait découvrir l'Un 
à la source de la dualité qu’on retrouve encore dans l’intention- 
nalité : «le sujet humain est de structure ‘intentionnelle’, donc 
Dieu existe. Surgit intentio, Deus est » **. Ce n’est qu’en dégageant 
le lien constitutif qui rattache l'esprit à l'Un qu’on peut montrer que 
les essences sont des médiations dont le Moi doit user pour se 
réaliser lui-même. Si l'on veut vraiment justifier l'expérience du 
monde, il ne suffit pas de déceler en lui des structures, ni même de 


(#2) Critique, p. 147. 
(8) Id., p. 163, note 4, 
(Hd pp 162,163: 
(PONTS MIT note 2, 
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rattacher ces structures à un Cogito créateur, il faut montrer en 
outre que ces conditions d'intelligibilité de l'expérience sont les 
conditions de la réalisation de l'esprit, de sa libération effective : 
d'un mot, il faut faire voir que la description est normative pour 
l'action, c'est-à-dire pour l'être de l’homme. Sans bases ontolo- 
_giques, il n'y a pas de véritable critique, de judication. 

Si Husserl avait été pleinement fidèle à sa méthode en admet- 
tant une quatrième réduction, il aurait adéquatement dépassé Kant. 
Il a, en tout cas, parfaitement décrit les rapports de l'esprit et de la 
psychè. Il a dégagé un Moi pur, qui demeure cependant concret, 
incarné, socialisé. Chez Husserl, en effet, le sujet phénoménolo- 
gique et constituant, « peut dire Ego cogito sans s'évader de sa situa- 
tion, car ne contenant rien (ni faits, ni formes), il s'aperçoit comme 
acte relationnel pur, c’est-à-dire comme acte intentionnel perpétuel- 
lement tendu vers le monde. En objectivant le monde, qui est son 
cogitatum, il ne cesse de le mettre en ordre, de le rendre signifiant 
à partir du rapport fondamental qu'il entretient avec lui par son Moi 
psycho-empirique, par son corps, sa perception et les divers modes 
d'’intentionnalité. La réduction phénoménologique, loin de briser ce 
rapport, le met à l’abri, le tient en réserve et finalement le dévoile. 
C'est l'attitude ‘naturelle ’ qui dissimulait ou falsifiait ce rapport ; 
elle en faisait une dépendance équivoque, un asservissement à des 
choses en soi. Désormais, le voile est levé : le sujet comprend qu'il 
est le donneur de sens ; mais il doit demeurer au contact des phé- 
nomènes et jamais ne s’en affranchir ». Ainsi la connaissance, « loin 
d’être la saisie d’un intelligible souverain et séparé, est une con- 
quête de structures étagées où l’intentionnalité se cherche en s'ex- 
primant et progresse en intégrant les formes mêmes qu'elle dé- 


passe » (9), 


Cette rapide confrontation de M. Duméry avec Kant et Husserl 
n’a pas été inutile. Elle nous a appris autant sur l'anthropologie de 
notre auteur que sur sa méthode critique. 

En anthropologie, elle a levé l'ambiguïté que nous avions 


(56) Zd., pp. 148-149. Nous ne nous attardons pas à une autre critique que 
M. Duméry adresse à Husserl. Il veut compléter Husserl, non seulement en récu- 
pérant les structures de façon statique à partir des faits, mais aussi en faisant une 
genèse intentionnelle, c’est-à-dire en dégageant les essences à partir de l’histoire. 
— Il est clair qu’en ceci il ne complète que le premier Husserl, celui des 
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signalée dans les rapports entre l’acte-loi et la psychè, quand on. 


énonce ceux-ci dans la terminologie de Plotin. Même en adoptant 
l'interprétation de M. Trouillard, suivant laquelle les hypostases 
« Intelligence » et « Ame » ne désignent que des niveaux noétiques, 
nous avions de la peine à comprendre pourquoi la conscience psycho- 
empirique n’est que l'expression de l'esprit. C'est que nous avions 
eu le tort de décrire une procession descendante : si l’on part de 
l'Un, on peut montrer comment l’Un engendre l'esprit, comment 
à son tour l'esprit engendre la psychè ; mais de là il ne résulte pas 
que celle-ci renvoie à l'esprit seul ; pour le voir, il fallait faire appel 
à une autre considération, caractéristique de l'idéalisme, à savoir 
aue l'esprit est l’«intelligible premier ». C’est cette dernière thèse 
qui est énoncée en tête, dans l'exposé de la méthode critique. Cette 


fois on suit une dialectique ascendante : on remonte du donné à la | 


conscience psychologique, de celle-ci à l'esprit, de l'esprit à l'Un. 
On comprend dès lors du même coup que le donné n’est que l’ex- 
pression de l'esprit et que celui-ci doit user de médiations pour 
rejoindre l'Un. Toute la méthode se résume dans une mystique de 


simplicité et un schème de purification ; d'un bout à l’autre, elle | 
est commandée par la thèse idéaliste : l'esprit s'explique par lui- | 


même, tandis que le reste ne s'explique que par lui. 


Quant à la méthode critique, elle peut se résumer dans les trois | 
\ . 2 . Q , | 
règles suivantes : |) décrire la conscience spontanée, dans toute 


sa complexité et toute sa richesse concrète ; 2) la comprendre, en 


distribuant cette richesse selon les niveaux noétiques, en pratique | 
selon les catégories et les schèmes ; 3) la juger, en l’envisageant 


comme l'expression du dynamisme spirituel qu'est l’acte-loi, et en 
décidant si, oui ou non, elle répond à l'intention profonde qu'elle 
devrait exprimer. 

Nous l'avons dit, anthropologie et méthode critique se dé- 
veloppent de concert. Chaque progrès de la réflexion apportera de 


nouvelles lumières tant pour l’une que pour l’autre. Ensemble elles 
constituent la « philosophie du sujet ». 


+ + 


Quand il expose ses opinions philosophiques, M. Duméry 
marque généralement ce qui le rapproche et ce qui le sépare d’autres 
philosophies ; par là, il indique les influences qu'il a subies, les 
positions erronées qu'il espère redresser. 
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À travers toute son œuvre, il rencontre un adversaire pour le- 
quel il est sans pitié ; il ne manque aucune occasion de l’attaquer, 
de le poursuivre de ses coups ; et sa joie semble immense quand 
il croit en avoir triomphé. 

Il le nomme : l’objectivisme. Il le redoute comme une tentation 
constante. I] le traque avec acharnement, car la victoire qu'on peut 
remporter sur lui est toujours précaire. L'objectivisme est précisé- 
ment la négation de l'idéalisme ; c’est dès lors, d'après M. Duméry, 
une attitude pré-philosophique, une sorte de naïveté congénitale, 
que la critique doit dépasser. L’objectivisme est dangereux : il voit 
tout à l'envers ; il est la source de toutes les illusions, de toutes les 
falsifications, de tous les tours que le langage joue à la pensée. Plus 
concrètement, c'est l’empirisme d'Aristote, repris par saint Tho- 
mas ; mais l'« habileté » de saint Thomas réussit à l’équilibrer avec 
d'opportuns contrepoids : Denys, saint Augustin, tous deux lecteurs 
de Plotin. 

L'objectivisme s’est infiltré partout. Arrêtons-nous à un seul 
exemple, qui achèvera de nous éclairer sur l'anthropologie et l’épis- 
témologie de M. Duméry : la notion de sujet. 

Saint Thomas conçoit l'homme comme un être substantiel, 
composé d'essence et d'existence ; essentiellement, il est composé 
d'âme et de corps, qui se trouvent entre eux dans la relation de 
forme à matière : pour agir, l’homme dispose de facultés diverses. 
Ces multiples compositions ne témoignent pas d’une exigence cri- 
tique ; elles sont « un essai, non pas de mise en accusation du Moi 
psychologique, mais simplement de mise en formule, de codifica- 
tion. On a affaire ici à la canonique du sens commun » ””. Cette 
théorie implique une catégorie (l'âme, forme du corps) et un schème 
(l'âme, substrat ou support des facultés). Elle rend des services à 
la morale et à la psychologie. « Elle organise la morale solidement : 
elle admet une nature humaine immuable... De plus, elle répartit 
avec netteté les charges ou les responsabilités de l'intelligence et 
de la volonté. De fait, elle a édifié le code moral le plus détaillé 
qui soit : son catalogue des vices et des vertus est un chef-d'œuvre 
de précision. Si l’on passe à la psychologie religieuse, la même 
habileté produit les mêmes résultats ; il s’agit d’une psychologie 
de gros plan, de celle qui soutient l'observation interne ou externe 
et qu’entretient volontiers l'examen de conscience, avec sa quali- 


(BPRilErel lp:1181 


400 Georges Van Riet 


fication des aveux... Tout change cependant si, à la place de ces 
services utilitaires, on demande une reddition de comptes d'ordre 
critique. Il s’agit de savoir si par forme on devra entendre une sub- 
stance ou un acte spirituel et s’il peut être permis d’hypostasier les 
facultés de l’âme en leur attribuant un support. Car on ne peut 
être dupe plus longtemps du langage, ou des métaphores » (*. Mais 
justement, dans cette théorie, on ne trouve aucun souci critique ; 
elle est élaborée « dans un contexte où la distinction de matière 
et de forme, d'essence et d'existence, est préalable à toute réflexion 
sur le sens même de l'être... Dès lors que cette réflexion n'a pas 
encore paru, dès lors surtout qu'il n'est question nulle part qu'elle 
doive intervenir, les distinctions ci-dessus mentionnées sont privées 
de leur justification. Elles dérivent seulement d'une observation 
empirique, à savoir l'existence de choses et l'embarras où l’on est 
de leur découvrir une intelligibilité... Ainsi, tout est vicié à la 
base » (5°), 

Nous avons voulu longuement citer M. Duméry pour montrer 
que nous n'exagérions pas. Peut-être même aurions-nous dû con- 
tinuer à le transcrire ; c’est à chaque page qu'il reprend la lutte 
avec l'intention avouée « de faire droit à l'exigence du vrai spiri- 
tualisme, qui est celle-ci : fonctionnaliser ou dé-substantialiser au 
maximum tout ce qui concerne la conscience » °°’, 


+++ 


Comme tout idéalisme, la philosophie de M. Duméry fait im- 
pression : elle manifeste une remarquable élévation de pensée. Les 
diverses tendances qu'on y trouve réunies : idéalisme critique, phé- 
noménologie husserlienne, théories de la liberté et de l’incarnation, 
lui donnent un caractère très contemporain ; et Plotin est là pour 
intéresser les tenants d’une philosophie ancienne. 

Mais est-elle convaincante ? 

Et d’abord, satisfera-t-elle nos contemporains ? Elle vise essen- 
tiellement à maintenir avec eux la créativité de l'esprit, tout en 
affirmant contre eux l'existence de Dieu. Pour y réussir, on a 
souligné à l'extrême la transcendance de Dieu, on a fait de lui le 
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terme de l'agir spontané, on l’a soustrait à toute connaissance au 
sens strict, à toute thématisation : nous ne pouvons rien dire ou 
penser de valable concernant Dieu, mais seulement le viser de façon 
irréfléchie. A-t-on même le droit, en rigueur de termes, de l'appeler 
l'Un et ne serait-il pas plus sage de simplement se taire à son sujet ? 
— En outre, quel rôle jouet-il ? Normetil en quelque mesure 
l'esprit ? Dans ce cas, il fait obstacle à la liberté, il redevient un 
Absolu d'aliénation. Laisset-il au contraire intacte la créativité de 
l'acte-loi, il n'est plus un « gêneur » (comme le serait, d’après 
M. Duméry, l'Absolu-Objet), mais il gêne tellement peu qu'on se 
demande s'il est encore indispensable de le poser. — On arrive 
ainsi finalement à la question décisive : de quel droit le pose-t-on ? 
L'affirmation de Dieu s'appuie sur une expérience ; mais de quelle 
nature est cette expérience 2? S'agit-il d'une expérience particulière, 
d'ordre religieux, mystique ? Ou au contraire d’une expérience plus 
commune, celle de la liberté considérée à la fois dans son aspect 
positif et dans ses limites ? Mais en quoi notre capacité de dépasser 
toute détermination dans l'ordre de l'agir est-elle plus révélatrice 
que notre pouvoir d’afhñrmer l'être dans sa transcendantalité ? De 
toutes manières, comment justifier cette expérience, comment trans- 
former le fait en droit ? « C’est l’homme, nous dit-on, non le philo- 
sophe, qui a à opter pour l'absolu par delà toute détermination » *”. 
Mais le philosophe doit faire voir le bien-fondé de cette option, en 
montrer la « nécessité hypothétique » comme disait Blondel. Com- 
ment le feratl ? Non par un argument, répond M. Duméry, mais 
par une « réduction ». Quelle est la nature de cette réduction ? 
N'est-elle qu'une réflexion purifiante permettant de ressaisir la con- 
version réelle, ou est-elle cette conversion même ? Dans ce dernier 
cas, la réduction serait l'œuvre de l'homme, non du philosophe. 
Mais dans le premier, n'enveloppe-t-elle pas une preuve non éla- 
borée, qui se caractérise par un passage à la limite ? La réduction 
hénologique que M. Duméry ajoute aux trois réductions husser- 
Bennes, est-elle homogène à celles-ci ? Découvre-t-on Dieu à la 
source de la conscience comme on découvre la conscience à 
l'origine des significations ? Notre expérience est celle d'une liberté 
effective, mais partielle ; pour voir qu'elle « implique » Dieu, il faut 
distinguer en elle un aspect positif et un aspect négatif, il faut 
montrer en outre que par son aspect positif elle est une partici- 


(1) Critique, p. 190. 
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pation à la liberté de Dieu, ce qui revient à montrer qu'elle est une 
exigence de liberté totale. Finalement, la question se ramène à 


®2, Or en est-il ainsi ? 


savoir si cette exigence doit être comblée 
À la suite de Blondel et de tous les théistes, M. Duméry répond oui. 
Si l’on ne peut vouloir le néant, si les fins sont nouménales, cette 
réponse affirmative est correcte. Mais elle ne l’est qu'alors. Si Sartre 
se proclame athée, ce n'est pas qu'il oublie de rendre compte de 
notre liberté finie, c’est qu'il refuse de le faire, refus qu'il prétend 
être la lucidité suprême, l'effort désespéré de l'homme pour ne pas 
se perdre dans le rêve. — [1 nous semble que M. Duméry minimise 
considérablement la difficulté réelle de toute preuve d’un Transcen- 
dant ; il croit renverser toutes les objections en concédant la créa- 
tivité de l'esprit : il utilise sans le dire le procédé du « passage à 
la limite », il critique avec une sévérité excessive les essais différents 
du sien, qui recourent en réalité au même procédé mais l’appliquent 
à une autre expérience. 

En ce qui concerne son épistémologie idéaliste, M. Duméry 
rencontrera assurément l'accord des phénoménologues ; leur appro- 
bation sera toutefois loin d’être unanime en ce qui regarde l’anthro- 
pologie, les rapports de l'acte-loi avec la conscience psycho-em- 
pirique ; mais ici l’auteur pourra laisser ses contemporains se dis- 
puter entre eux : dans sa théorie il a mis de quoi les satisfaire tous 
en ne contentant personne. 


Et que penseront les réalistes ? Ils regretteront d'abord que 
M. Duméry les ait traités sans indulgence : il les a pris pour des 
adversaires plus que pour des interlocuteurs ; plutôt qu’un dialogue, 
c'est une lutte qu'il a engagée avec eux. On peut trouver cette atti- 
tude regrettable car, en philosophie, les combats ne mènent que 
rarement à des victoires ; le philosophe ne doit en définitive que 
se vaincre ou se convaincre lui-même, élucider ses propres pré- 
jugés, se défaire de tout dogmatisme ; il n’y réussira qu'en com- 


prenant et en surmontant les opinions différentes des siennes. M. Du- 


9 Cfr Le problème de Dieu, p. 60 (note | de la p. 58): « Si l’homme 
n'échappe pas au déterminé bien qu'il le surmonte, c’est qu'il emploie l’ Absolu 
sans être l’Absolu. Cogito, ergo sum; liber sum, Deus est, telle serait la formule de 
l'argument pour manifester l’irréductibilité de l’'Un. La preuve par la liberté, ou par 
l'exigence d’unité qui constitue le dynamisme de l’acte libre, serait l'application 
pure et simple du procédé réducteur ». 
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méry a écrit de très belles pages sur l'esprit philosophique, le respect 
des consciences, la franchise et le désintéressement requis dans 
toute discussion ; mais il néglige quelque peu d'appliquer ses prin- 
cipes quand il s'adresse aux réalistes. 

À lire M. Duméry, on se convaincra que le réalisme et 
l'idéalisme s'opposent moins par les conclusions auxquelles ils 
aboutissent que par les principes dont ils partent. Comme la philo- 
sophie traditionnelle, M. Duméry conclut en affirmant l'existence 
d'un Dieu transcendant, et on ne peut qu’admirer l’ingéniosité avec 
laquelle il s'efforce de dépasser les négations de certains philosophes 
contemporains, après avoir accepté leurs présupposés. Mais c’est 
à l'égard de ces présupposés que le réalisme marquera un « bon 
désaccord ». Désaccord fécond, car il permet de prendre mieux con- 
science des options fondamentales. Désaccord irréductible cepen- 
dant, car il porte précisément sur l’« intelligible premier » : va-t-on 
choisir l'esprit ou l'être ? M. Duméry a choisi l'esprit : l'existence 
ne suscite chez lui pas la moindre curiosité. Le réalisme choisit 
l'être ; il précise que l'être, premier principe, ne se réduit ni au 
sensible, ni à l'esprit, ni à Dieu ; pour saisir l'être, il faut se dé- 
prendre de l'attitude qui baserait tout sur le sensible comme de 
celle qui voudrait tout ramener à l'esprit constructeur ou créateur. 
Cela exige assurément une « réflexion sur le sens de l'être », une 
purification du regard, un changement de perspective, pour dé- 
passer à la fois l’empirisme et l'idéalisme. Cette réflexion se pour- 
suit dans deux directions : d’une part, recherche jamais achevée 
d'ordre métaphysique, du fait que l'être se diversifie à l'intérieur de 
lui-même : d'autre part, recherche d'ordre critique, pour juger de 
la valeur de nos diverses saisies : par perception, image, concept 
et jugement. — Nous croyons que l'orientation métaphysique et 
l'orientation critique sont toutes deux d'ordre philosophique ; elles 
utilisent toutes deux la réflexion, et le même type de réflexion. 

Précisons ce dernier point, car il est d'importance. À notre 
avis, toute activité consciente est nécessairement présente à soi de 
façon irréfléchie ou, selon la graphie de Sartre, consciente (de) soi. 
Ce qui caractérise cette conscience (de) soi, c’est d’être encore 
inexprimée ; elle est présence à soi, non connaissance de soi ; elle 
pe se sert pas de concepts, de jugements, de mots ; elle est silen- 
cieuse, elle ne parle pas. Dès qu’elle réfléchit, elle parle ; réfléchir, 
c’est en effet élucider en exprimant ; le fruit de la réflexion est le 
jugement. Le paradoxe de la conscience humaine, qui est incarnée 
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et non pas angélique, c'est que même l'acte élucidant est pour 
lui-même irréfléchi, conscient (de) soi. Il exprime un irréfléchi, un 
vécu ou un perçu, il ne s'exprime pas lui-même. Seul un nouvel 
acte de réflexion l’élucidera en l’exprimant, mais ce nouvel acte 
demeurera à son tour irréfléchi. Dans tout jugement il faut dès lors 
distinguer l'exercice (irréfléchi) et le contenu ou le sens. 

La métaphysique et en général toutes les disciplines objectives 
utilisent la réflexion. Les « critiquer » peut signifier deux choses. 
Ou bien, c'est simplement les refaire, re-juger en passant par les 
mêmes étapes que précédemment, mais plus à l'aise. Ou bien, c'est 
les thématiser, les prendre elles-mêmes pour objet ; la critique géné- 
rale étudiera de la sorte l’activité même de l'esprit, en particulier 
la perception, l'imagination, la conceptualisation et le jugement. 
Même dans ce dernier cas, la « réflexion critique » est rigoureuse- 
ment du même type que la réflexion à l’œuvre dans les autres 
disciplines ; mais son objet est différent. 

M. Duméry, au contraire, distingue radicalement des activités 
« prospectives » et une activité « rétrospective ». Les premières, 
sans doute, n'avancent pas en aveugles ; immanente à l’action, il 
y a une pensée, une « réflexion spontanée ». La critique a pour 
mission de la dégager et de la redresser, comme si cette pensée 
spontanée était confuse, ignorante d'elle-même, naïve. Et la mé- 
thode de la critique est essentiellement différente de la méthode 
spontanée ; cette fois, il s’agit de « conversion » ou de « réduction ». 
On va décrire la conscience directe, distribuer ses expressions (les 
« catégories » et les « schèmes ») selon les niveaux noétiques, enfin 
juger de la valeur de ces expressions en les rattachant au dyna- 
misme foncier de l'esprit. Tout cela ne suppose-t-il pas un spec- 
tateur en survol par rapport à l'esprit et à ses expressions, un cri- 
tique doué de double vue, capable de rejuger sans appel ce que la 
conscience prospective avait affirmé dans sa naïveté ? Le résultat 
de l'opération est, d’ailleurs, que la conscience spontanée s'était 
laissé prendre par l'objet ; elle s'était crue réceptive, alors qu’en 
réalité elle est pure activité. La critique conclut par un renverse- 
ment des perspectives ; elle remet les choses à l’endroit. Mais elle 
oublie qu'elle-même a procédé comme l'avait fait la conscience 
spontanée ; elle aussi a dû s'exprimer, et donc utiliser catégories 
et schèmes ; elle aussi a vu les choses à l'envers. Une nouvelle 
critique devrait donc intervenir pour redresser ce qu'a décidé la 
critique antérieure. Et aïnsi à l'infini. 


TE 
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Telle que nous l’entendons, la réflexion critique est toujours 
de même nature, qu'il s'agisse de la réflexion qui s'exerce dans 
tout jugement, ou de celle qui à la fois s'exerce et est thématisée 
dans la critique philosophique. Partout sa fonction est d'opérer le 
discernement entre ce qui tient à notre manière de connaître et ce 
qui ne dépend pas de nous (à savoir le réel) ; ce discernement 
s'effectue, opérativement, dans le jugement. 

En critique philosophique, nous accepterions sans discussion la 
première des trois règles de M. Duméry : il faut commencer par 
décrire la conscience spontanée. 

Nous formulerions autrement que lui la deuxième règle : au lieu 
de distribuer les expressions de la conscience spontanée selon les 
« catégories » et les « schèmes », nous voudrions qu'on distingue 
en elles ce qui relève de la perception, de l'imagination, de l’intelli- 
gence. Car, d'une part, nous saisissons mal pourquoi on range cer- 
taines notions plutôt parmi les catégories que parmi les schèmes, 
et inversement. Ainsi M. Duméry appelle catégories les premiers 
termes des couples suivants, et schèmes, les seconds : Absolu et 
transcendance, âme-forme et âme-substrat, miracle et prodigieux, 
grâce et surnaturel. Et l’on voit des notions très épurées, telles que 
possibilité, nécessité, contingence, temps, classées parmi les schèmes. 
D'autre part, les schèmes négligent la distinction, qui nous paraît 
importante, entre perçu et imaginé. 

Mais c’est surtout la troisième règle de M. Duméry que nous 
contesterions. Nous ne croyons pas qu'il faille juger de la valeur 
des expressions de la conscience en les rattachant uniquement au 
dynamisme spirituel qui les a produites. Nous accordons volontiers 
qu'elles sont produites par l’homme ; mieux que bien d’autres, 
Aristote a montré que la substance est dynamique, qu'elle se réalise 
par des opérations dont elle est la source. L'action et la réflexion 
sont donc bien des médiations dont l’homme use pour se rejoindre. 
Mais de là il ne résulte pas, comme le pense M. Duméry, que ces 
deux médiations renvoient à l'esprit seul ; si l'acte de penser dé- 
pend de l'homme dans son exercice effectif, il se réfère à autre 
chose qu’à l’homme dans son contenu significatif. 

Ainsi conçue, notre critique mènera évidemment à des con- 
clusions fort différentes de celles de M. Duméry. Le déterminisme 
et le temps, par exemple, ne seront pas la simple expression de 
la liberté et de l'éternité de l'esprit ; ils pourront avoir une certaine 
valeur réelle pour un secteur de l'être, le monde de la nature. 
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N'est-il pas étrange de voir les savants travailler, progresser, vérifier 
leurs théories dans la pratique, en se servant d’hypothèses « objec- 
tivistes », et d'entendre «la » critique déclarer qu'il s’agit là 
d'« énormes fictions » ? Comment la réflexion est-elle encore au ser- 
vice de l’action, si elle dissout ce qui manifestement permet à la 
pensée prospective d'avancer ? Ne verse-t-on pas dans un idéa- 
lisme assez grossier quand on maintient, sans aucune nuance, le 
caractère purement expressif du temps ? « Chaque écolier, nous 
dit-on, assiste, par la pensée, à l'apparition de l'homme sur terre. 
Ce n'est pourtant que trompe-l’œil imaginatif, la pensée ne 
pouvant se rendre, selon le mot de Brunschvicg, à la fois plus 


8%), Mais on est bien généreux 


vieille et plus jeune qu'elle-même » 
de nous permettre de dépasser notre conscience individuelle et de 
la rendre contemporaine de toutes les consciences humaines ; par 
cette concession, sans doute, on sauve l'histoire ; mais ne convien- 
drait-il pas de sauver également la science ? 

En admettant l'être comme intelligible premier, supprime-t-on 
pour autant la créativité de l'esprit ? Il nous semble que non. Si 
nous ne créons pas l'être, nous créons le vrai et le bien ; certes, 
vrai et bien se fondent sur l'être, mais ils ne s’y réduisent pas, ils 
ne s’identifient pas avec lui. Les rattacher à l'être, c’est simplement 
reconnaître que nous ne pouvons pas décider arbitrairement du vrai 
et du bien ; psychologiquement, ils s'imposent à nous. Mais le vrai 
se laisse chercher, découvrir, « inventer » si l’on veut : et le bien est 
« à faire ». Quand M. Duméry dit que nous créons les valeurs, il a 
raison ; et quand il précise que nous les créons librement, il n'entend 
assurément pas parler d'une liberté psychologique, moins encore 
d'un caprice, mais bien d’une liberté nouménale. Sur ce point, qui 
est fondamental, nous le suivrions sans grande hésitation. 

Ces quelques remarques, faites d’un point de vue réaliste, ne 
convaincront sans doute pas M. Duméry. Mais elles éclairent, nous 
semble-t-il, l'opposition du réalisme et de l’idéalisme, et elles nous 
aideront à comprendre la distinction entre la théologie et la « philo- 
sophie de la religion ». 


(*) Critique, pp. 71-72. 
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IL. — PHILOSOPHIE DE LA RELIGION 


La philosophie de M. Duméry ne prend tout son sens qu’au 
moment où elle est appliquée au christianisme et devient, de ce fait, 
une philosophie de la religion chrétienne, disons plus brièvement : 
de la religion. 

La question qui surgit, en effet, si l’on est croyant, est de savoir 
si cet idéalisme absolu est compatible avec le christianisme. Celui-ci 
semble à première vue mieux accordé à une philosophie objecti- 
viste, au thomisme en particulier ; d’après M. Duméry qui s'inspire 
ici de M. Güilson, la philosophie thomiste est strictement rationnelle 
mais elle a été élaborée en fonction de la foi ; aussi n'est-il pas 
étonnant que, dans son ordre propre, elle soit en harmonie avec 
la foi; par ailleurs, elle peut être reprise dans une théologie qui 
livre une interprétation rationnelle du donné révélé. M. Duméry 
a-t-il jamais eu la moindre sympathie pour le thomisme ? En tout 
cas dès ses premiers écrits, il est anti-réaliste. Sous l'influence de 
Blondel, de M. Trouillard, des phénoménologues, surtout de Husserl 
et de Sartre, il a progressivement élaboré sa théorie de l’acte-loi : 
l'esprit humain lui paraît créateur des idées et des valeurs, actif et 
libre, incapable de recevoir une vérité quelconque, d’apprendre 
quoi que ce soit, ni de Dieu, ni des choses. La foi chrétienne de- 
vait bientôt lui faire problème. En effet, si l'idéalisme refuse 
d'admettre un être indépendant de la conscience que nous en avons, 
s'il ne peut s’incliner devant cette indépendance, mais tient au 
contraire à « constituer » ou même à « créer » l'être et le sens, 
comment pourrait-il accepter un Dieu se révélant dans l’histoire, 
et surtout un Homme-Dieu ? Rejeter tout en-soi, n'est ce pas à 
fortiori rejeter un Transcendant qui se présenterait comme un 
« donné » ? M. Duméry ne s’est pas caché la difficulté. Il l'avoue 
sans détour dans l’Introduction de Critique et Religion : «Il est 
impossible, après avoir grandi dans la religion, de ne pas se re- 
tourner vers elle au moment où l'on tente de vivre et de penser en 
philosophe. Le problème, et d’abord l'idée des présentes recherches, 
ont surgi d'une attitude personnelle, d'une mise en demeure de 
nous-même à nous-même. Nous ne pouvions nous dérober. Il 
fallait, bon gré mal gré, chercher à savoir comment on pourrait 
rester croyant après une critique de la religion et philosophe après 
une éventuelle confirmation de la foi... L'’avouerai-je ? J'étais parti 
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du point opposé à celui auquel j’aboutis aujourd'hui. Je suis passé 
d'une confrontation dualiste de la philosophie et de la religion à la 
nécessité d’une critique radicale des structures religieuses, scrutées 
jusqu’en leur fond à travers les catégories et les schèmes qu'elles 
emploient. Par probité scientifique, j'ai dû modifier en cours de 
route mes propres positions » (%*). 

La conciliation de la raison et de la foi, M. Duméry va la 
chercher dans une « philosophie de la religion ». Philosophie, le 
terme est pris ici dans toute sa force ; il s’agit d'une entreprise 
strictement rationnelle, sans immixtion subreptice d'éléments 
étrangers : «une philosophie non purement philosophique se nie 


(95 


comme philosophie » (*. La philosophie a le droit de tout juger, 


de tout critiquer ; rien ne peut être soustrait à sa juridiction ; elle 
(96 


«n’admet pas qu'il y ait des questions réservées » ‘”. Elle juge 
en dernière instance, car elle ne connaît aucune instance supérieure 
à elle-même ; « à un moment donné, le philosophe est seul à pouvoir 
s'engager sur l'interprétation dernière du phénomène religieux » ?. 
Aussi, lorsqu'il étudie la religion, le philosophe jouit-il d'une 
remarquable indépendance : «il ne rencontre comme censure va- 
lable que la réfutation de ses pairs » (°°). 

Mais comment la philosophie va-t-elle s'occuper du christia- 
nisme, sans déformer celui-ci et sans se muer en théologie ? Le con- 
sidérer comme un donné humain, c’est le soumettre à l'examen 
philosophique, mais en le vidant de son esprit, en le faussant aux 
yeux des croyants. L’accepter au contraire comme un donné révélé 
par Dieu, c'est l’interdire à la philosophie, car seule la foi en ouvre 
l'accès et le surcroît d'intelligibilité qu'apporterait la raison est 
l'œuvre propre de la théologie. Ÿ a-t-il, entre ces deux extrêmes, 
une position moyenne ? 

Jusqu'à présent, non, répond M. Duméry. Sans doute, la notion 
de «philosophie de la religion » est souvent employée, parfois 
même à bon droit mais dans un sens restreint ; ainsi le thomisme 
et l’augustinisme sont deux philosophies chrétiennes qui méritent 


toutes deux le nom de philosophies de la religion, car elles déve- 
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loppent la raison au contact de la foi : mais elles ne jugent pas la 
foi qui leur sert de guide ; la philosophie aspire à faire plus et 
mieux ‘’. Généralement, l'expression de « philosophie de la reli- 
gion » demeure imprécise ; sous cette rubrique le Répertoire biblio- 
graphique de la philosophie classe une série de publications qu’on 
hésite à ranger autre part : «il s’agit d’études historiques sur les Pères 
de l'Eglise ou le moyen âge, de recherches de sociologie ou de psy- 
chologie religieuse, souvent de théologie pure et simple, d'apologé- 
tique, de pastorale, ou encore de livres au caractère mal défini, qui 


mêlent indiscrètement des aperçus théologiques aux considérations 


(100) 101 


!, Aussi, 
M. Duméry se veut l'inventeur d’une philosophie de la religion, qui 


philosophiques » Bref, « un énorme fourre-tout » ! 
respecte également et la foi et la raison, qui soit pourvue d’un 
objet matériel et d’un objet formel nettement définis : elle sera une 
critique rationnelle de la religion positive. 

Essayons de saisir l'originalité de son entreprise et d'en appré- 
cier le bien-fondé. Elle consiste essentiellement, nous allons le voir, 
à justifier philosophiquement les deux caractères qu’on rencontre 
en toute religion, à savoir l'orientation vers Dieu et le choix d’un 
symbolisme sacral ou d’une révélation ; en outre, à rendre raison 
de l'originalité du christianisme. 

Pour procéder avec clarté, définissons successivement les deux 
termes que relie l'expression « philosophie de la religion », d’abord 
le terme de «religion », puis celui de « philosophie ». Reportons-nous 
aux distinctions que nous avons appris à connaître dans la première 
partie de notre étude : distinction entre l’acte-loi et les activités 
qu'il exerce ; distinction, parmi ces activités, entre celles qui sont 
de nature prospective et la philosophie, qui est de nature rétrospec- 
tive : distinction, enfin, parmi les activités prospectives, entre celles 
qui sont profanes et la religion. 

Nous l'avons vu. l’homme comporte essentiellement deux 
niveaux, un niveau spirituel et un niveau empirique ; il est acte-loi, 
conscience méta-psychologique et inobjectivable ; il est aussi psychè, 
conscience psychologique, rationnelle et sensible. Le rapport de ces 


(%) Jd., pp. 94-95. L'auteur note (p. 94, note 3) que son anthropologie est un 
effort semblable, « respectueux des réquisits de la religion ». En ce sens elle fait 
déjà partie, elle aussi, de la « philosophie de la religion ». 
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deux niveaux est un rapport d'expression : l'esprit s'exprime par 
la psychè, il s'incarne, se projette, se réalise, se manifeste, s'exerce 
en elle et par elle. Grâce à la fécondité de l’Un, l'esprit se crée lui- 
même et, en se créant, il crée sa « loi », ses idées et ses valeurs. 
Pour se convertir effectivement vers son Principe, il lui faut pro- 
longer le mouvement processif qui lui a permis de se poser ; les 
activités prospectives qui traduisent ses efforts de conversion sont 
la mathématique, l'esthétique, la morale et la religion. M. Duméry 
ne précise pas davantage les caractéristiques de chacune de ces 
activités ; on peut penser que, d'après lui comme d’après R. Le 
Senne, l'esprit se tourne vers le monde par la science et par la 
morale : il le structure, il y réalise ses intentions et ses idéaux ; par 
l'art, il le transfigure pour s’enchanter de soi-même ; par la religion 
enfin, il cherche à participer davantage à la générosité intime de 
son Principe, il tend à refaire et à développer son union avec le 
dynamisme originel dont il procède "°?. 

Au niveau de l'esprit, l'attitude religieuse se définit par le 
rapport de l’acte-loi à l'Un : c'est ce rapport qui en fait une attitude 


(103 


spécifique, déjouant toute réduction !*”. M. Duméry appelle « foi » 
la saisie méta-psychologique du lien de l'esprit à l'Un. En son fond, 
la foi est discernement de l'Absolu, orientation vers l’'Indéterminé, 
aspiration vers la Liberté parfaite ; elle est position de valeurs 
« religieuses » ou «sacrales ». Elle coïncide avec la position de 
l'esprit par lui-même ; elle est un acte intérieur, éternel et libre. 
C'est de cette foi méta-historique qu'il s'agissait dans l'option de 
Blondel, dans la conversion de Plotin, c’est elle que manifestait la 
quatrième réduction à laquelle aurait dû parvenir Husserl. Elle con- 
stitue l'âme de la religion ; celle-ci n’est pas purement humaine, 
mais bipolaire : « Dieu, ou le divin, d’une part: l’homme et 
l'humain, d'autre part. Sans ce double foyer, il n’est pas de reli- 
gion: » 17 

L'acte-loi, poursuit M. Duméry, est nécessairement expressif. 
Pour rejoindre l'Un, il doit user de médiations ; « la grande loi de 
la subjectivité humaine est de ne rien atteindre, même des valeurs 


les plus hautes, si ce n’est par le détour de l’objectivation » (5). 
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Cette loi vaut pour toutes les attitudes spirituelles, donc aussi pour 
la foi ; « la conscience religieuse est de structure projective, comme 
toute forme de conscience humaine » (°*). L'homme n'est pas qu’un 
esprit, il ne se réalise qu'en s'incarnant. « Chacune de ses expé- 
riences, y compris celle du sacré, requiert le passage à l'expression. 
D'où ce paradoxe rigoureux : l'expérience religieuse est celle de 
l'invisible ; c’est pourquoi elle s'en donne des représentations. Elle 
est l'expérience de l'inexprimable ; c’est pourquoi elle s’en donne 


des expressions » (1°?) 


. L'ensemble de ces expressions constitue 
la religion ; celle-ci est donc la traduction de la foi spirituelle au 
plan de la conscience rationnelle et sensible, elle fait intervenir tout 
l'homme : l'esprit, la raison, le cœur, le corps : la foi s'exprime 
dans tout le comportement du fidèle, dans ses affirmations, ses 
attitudes, ses sentiments, son style de vie. — Envisagée du point de 
vue de la connaissance, la foi engendre la révélation. Celle-ci, en 
effet, ne peut provenir directement de Dieu. Dieu ne peut devenir 
objet ou noème de la conscience psychologique :; il ne peut parler à 
l'homme et l'homme ne peut lui répondre ; il n’est pas un Absolu 
de dialogue ; mais il est « présent à l'esprit-qui-parle-cette-pré- 
sence » (°®). S'il peut être visé directement dans l'ordre de l’agir (en 
ce sens que le dynamisme de l'action découle de lui et y ramène), 
il ne peut être visé qu'indirectement dans l’ordre du connaître ; 
ici jouent la loi du détour par l'objet et la loi de retombée expres- 
sive : la révélation est une représentation de Dieu forgée par l'esprit 
sous la motion de Dieu, elle est le moyen que l'esprit invente pour 
se dire à lui-même le terme vers lequel il tend, mais elle n’est pas 
Dieu. Le processus de la révélation est au fond identique au pro- 
cessus de la religion ; la révélation spécifie même la religion : le 
propre de la conscience religieuse, c'est que les objets qu'elle pose 
(comme toute conscience), elle les prend pour révélateurs de Dieu ; 
de même que la conscience scientifique structure les phénomènes, 
la conscience religieuse projette sur eux la valeur du sacré. Religion 
et révélation se tiennent donc nécessairement ; elles sont toutes 
deux des médiations produites par l'esprit, elles ont Dieu pour fon- 
dement, mais pour organe la conscience incarnée, située, socialisée ; 
toute religion doit être dite révélée, historique, positive, insti- 


(EN Phil. rel.. Il, p.23. 
(07) Phénoménologie et religion, pp. 11-12, 
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tuée (0%. __ On remarquera que la nécessaire expressivité de l'es- 
prit, à laquelle nous nous étions arrêté en étudiant l'idéalisme de 
M. Duméry, prend ici un sens nouveau. Sans doute, maintenant 
comme tantôt, l'expression est le produit de la conscience ; mais 
tandis que plus haut elle ne renvoyait qu’à l'esprit seul (et non aux 
choses), ici elle renvoie à l'esprit dans son union à Dieu, ou à Dieu 
(source de l'esprit). Par cette voie, le plotinisme de M. Duméry 
retrouve son foyer originel : le monde n’est plus un pur phénomène 
de l'esprit, il redevient une manifestation de Dieu. Cela ne signifie 
pas, comme le pense spontanément la conscience psychologique, 
que Dieu agit effectivement dans le monde ou qu'il intervient réelle- 
ment dans l’histoire ; pas plus qu'il n’est la source immédiate des 
déterminations des choses, il n’est l’origine unique et directe de 
phénomènes divins ou miraculeux ; il crée des esprits qui, sous sa 
motion, projettent dans l’histoire des théophanies et qui, en fonction 
de leur quête d’Absolu, valorisent sacralement des événements em- 
piriques. 

Ainsi, les deux niveaux de conscience qu'on a distingués en 
anthropologie et qui s’y sont traduits par les corrélations « acte-loi 
et psychè », « liberté et déterminisme », « éternité et temps », se 
traduisent maintenant par la corrélation entre la « foi », d’une part, 
et, de l’autre, la « religion » ou la « révélation ». Comme la liberté 
produit le déterminisme, comme l'éternité est la source et la justi- 
fication du temps, ainsi la foi en Dieu engendre la religion et la 
révélation. Au niveau spirituel, la foi dégage la transcendance et 
pose les valeurs religieuses ; au niveau projectif, elle manifeste son 
orientation vers l' Absolu en saisissant les événements comme 
signes : elle n'est pas adhésion à une révélation qui subsisterait 
indépendamment d'elle ou qui lui serait antérieure, elle est au 
contraire source de révélation, révélante. 

La notion de religion positive est ainsi précisée : c’est une 
activité prospective animée par une évidence sui generis, celle de 
la foi. Nous devons maintenant examiner la notion de philosophie, 
en particulier dans son application à la religion. 

D'après M. Duméry, la philosophie est une critique et n’est 
rien d'autre qu'une critique. Elle est de nature réflexive ; sous peine 
d'être dépourvue d'objet, elle présuppose les activités prospectives. 
Mais elle peut réfléchir sur toutes les activités spontanées, sur la 
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religion vécue comme sur la science, l’art ou la morale. Simple 
critique, elle ne peut dissoudre la vie irréfléchie, la supprimer, lui 
faire obstacle, la fausser. Si elle étudie la religion, elle doit la 


respecter, la comprendre « dans le sens où l’homme religieux la 


prend lui-même » !° ; elle ne peut la réduire à autre chose, la 


naturaliser, la considérer comme un simple phénomène humain 
ou profane, en supprimer un des deux pôles, à savoir Dieu, ou 
encore dépouiller ses objets de ce qui en fait des révélateurs de 
Dieu. Mais elle peut décrire la religion et la juger du point de vue 
de la «raison » ; dans cette mesure, elle va la normer, la redresser 
si elle venait à dévier ; elle peut le faire puisqu'elle explicite simple- 
ment la pensée immanente à l'action irréfléchie. Comme on fait 
une critique des sciences, comme Blondel avait entrepris une science 
de la pratique ou une critique de la vie, M. Duméry va élaborer une 
critique de la religion. 

Comment procède cette critique et quelle en est la tâche ? Elle 
partira des « expressions » de la foi ; si la foi demeure elle-même 
cachée dans le secret de la liberté, ses expressions sont manifestes ; 
si elle résulte d'une présence mystique de Dieu à l'esprit, elle se 
traduit au plan humain qui est accessible à tous : « dans l'ordre 
de l'expression, même si son illumination vient de plus haut, 
l’homme religieux ne connaît pas d'autre manière de raisonner, de 
signifier, dénoncer, que celle dont dispose tout individu » ""”. Le 
critique peut donc étudier ces expressions de la foi. Mais comment 
les saisira-t-il dans leur originalité, puisque «la raison philoso- 
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phique reste privée des yeux de la foi » 
la méthode phénoménologique, justement amendée par M. Duméry 
de façon à inclure également l’intentionnalité religieuse. Par elle, 
on pourra remonter des produits de la conscience à la conscience 
elle-même, origine de toute signification ; sans menacer la source 
transcendante où l’homme religieux puise dans l’ardeur de sa foi, 
on pourra « ressaisir, au niveau des expressions qu'il en donne, le 
sens de ce qu'il affirme et l'intention de ce qu'il fait » 7. La 


tâche de la critique sera de décrire les expressions de la foi dans 


(10) Jd., p. 62. Aussi toutes les philosophies ne sont pas compatibles avec la 
foi: certaines la dissolvent (Critique, p. 227, note 2: Phil. rel., I, p. 25). 
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leur structure et dans leur genèse intentionnelle, de les distribuer 
selon les divers niveaux noétiques (en pratique, selon les catégories 
et les schèmes), de juger si elles traduisent, correctement ou non, 
l'intentionnalité fondamentale dont elles procèdent, à savoir l’orien- 
tation vers le Transcendant. La conscience spontanée est sans doute 
capable de maintenir elle-même sa visée de l’Absolu ; mais elle est 
sans cesse exposée à laisser son élan se recourber ; aussi faut-il 
que la critique purifie le regard religieux, le contrôle dans sa visée : 
«malheur à celui qui prend la statue pour le saint, le tabernacle 
pour le Très-Haut, d’une manière générale, l'expression pour 


(14) Aïnsi, d'après M. Duméry, la méthode phénomé- 


l'exprimé » 
nologique permet de respecter le donné religieux et de le juger 
conformément à l'exigence interne auquel il devrait répondre. Par 
elle, la « philosophie de la religion » a désormais un objet matériel 
et un objet formel nettement définis ; la critique rationnelle de la 


religion positive respecte en même temps la philosophie et la religion. 


Telle est, dans ses grandes lignes, la position de M. Duméry. 
Pour en apprécier de manière adéquate le bien-fondé, c'est-à-dire 
pour décider si elle respecte effectivement, comme elle le prétend, 
aussi bien la philosophie que la religion, il faudrait étudier en détail 
comment l'auteur applique ses principes généraux à la religion 
chrétienne. Notre projet est plus modeste. Nous nous proposons 
uniquement d'examiner la nature de son entreprise, plus précisé- 
ment de rechercher s'il a défini sans équivoque une discipline nou- 
velle, une « philosophie de la religion » distincte d’une théologie. 
Nous nous tiendrons donc à un point de vue strictement épistémolo- 
gique, et n aborderons qu'un problème de classification scientifique. 
Nous négligerons en particulier la question de savoir si l’interpré- 
tation de M. Duméry traduit correctement la foi chrétienne telle 
qu'elle est vécue dans l'Eglise : nous rechercherons seulement si 
on peut la dire philosophique. 

En ce qui regarde l’objet matériel de la « philosophie de la 
religion », on ne peut que féliciter M. Duméry d’avoir exorcisé le 
mythe d’une «religion naturelle », dont le principe serait fourni 
par une preuve rationnelle de l'existence de Dieu et de quelques-uns 
de ses attributs. Aux yeux des croyants eux-mêmes, toute religion 


(14) Phil. rel., Il, P. 263. 
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apparaît comme positive, fondée sur une certaine foi en Dieu-se- 
révélant. 

Mais, cela admis, comment faut-il concevoir le rapport de la 
foi et de la révélation ? M. Duméry fait dériver la révélation de la 
foi ; reprenant sa théorie de la nécessaire expressivité de l'esprit, il 
tient que la foi méta-historique de l'esprit en Dieu se traduit au 
plan psychologique par une foi historique révélante ; il introduit un 
élément typiquement idéaliste en faisant de l'esprit humain (relié 
à Dieu) la source immédiate de la révélation, ou encore en affirmant 
le caractère purement symbolisant des expressions religieuses. 

Or, sur ce dernier point, un réaliste fera les mêmes réserves 
ici qu'en anthropologie. Pour lui, en effet, toute vérité et toute 
signification se fondent sur l'être. La raison est capable de dé- 
montrer l'existence de Dieu, elle découvre par là Dieu sous un 
certain aspect, celui auquel tout homme peut accéder par ses 
propres moyens ; la foi dévoile le même Dieu sous un autre aspect, 
auquel elle seule introduit ; si tout réel est indépendant de la con- 
naissance que nous pouvons en prendre, il faut dire que le nouvel 
aspect que découvre la foi est, si l’on peut s'exprimer ainsi, encore 
plus indépendant de nous que celui auquel ouvre la raison, puis- 
qu'il relève de la libre volonté de Dieu de se révéler à nous ; plus 
que toute autre connaissance, la foi est soumission à son objet, elle 
est l'acceptation docile d’une initiative gratuite de Dieu, disons 
d’une réalité qui demeure ce qu'elle est, que nous y adhérions ou 
non. — Sans doute, le comportement du croyant « exprime » sa 
foi ; mais, aux yeux du réaliste, cela signifie que les affirmations, 
les attitudes, le style de vie du fidèle renvoient, comme la foi elle- 
même, à un révélé, à Dieu-se-révélant ; ces « expressions » de la 
foi expriment en vérité, non la foi seule, mais son objet, ou encore 
la foi en raison de son objet : si l’incroyant ne peut les saisir en ce 
qu'elles ont d'original, c'est qu'il n’a pas accès au monde mysté- 
rieux auquel elles se réfèrent. Ainsi le réaliste fait le partage entre 
rationnel et révélé ; dans l’homme, entre nature et surnature ; en 
Dieu, entre le Créateur et le Sanctificateur, ou entre son existence 
et sa vie intime. 

À toutes ces distinctions, il fait correspondre la distinction de 
philosophie et de théologie. Dans la perspective réaliste, nous 
l'avons dit, la réflexion peut se porter soit sur l'être, soit sur la 
saisie de l'être : elle est d'ordre métaphysique ou d'ordre critique : 
dans les deux cas, il s’agit d’une réflexion de même nature, mais 
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l'objet qu’elle thématise est différent. Sera philosophique la ré- 
flexion rationnelle qui mène à l'existence de Dieu ; également la 
réflexion épistémologique qui étudie la valeur et la portée de nos 
affirmations rationnelles concernant Dieu. Mais on appellera théo- 
logique toute réflexion qui présuppose la foi ; pareille réflexion peut 
se développer d’ailleurs dans deux directions : elle peut porter soit 
sur l’objet même de la révélation, à savoir sur Dieu (elle s'appelle 
alors très exactement une « théologie », une science de Dieu) ; elle 
peut envisager aussi de façon critique les multiples manières dont 
nous adhérons à la révélation et en vivons (critique de la connais- 
sance théologique, de l’activité cultuelle, etc.). 

Dans cette perspective, il faut l'avouer, on voit mal ce que 
pourrait être une « philosophie de la religion ». L'embarras dont 
témoignent les répertoires bibliographiques et que souligne M. Du- 
méry, n'est que trop manifeste. Seule une « religion naturelle » 
pourrait devenir, sans équivoque, l'objet d'une recherche propre- 
ment philosophique ; mais cette notion, nous le concédons, ne ré- 
pond à rien de réel. Certains seraient peut-être tentés d'étudier 
dans une « philosophie de la religion » ce qui est essentiel à toute 
religion, et de réserver le nom de « théologie » à l'examen d'une 
religion particulière ; cette distinction n’est pas sans intérêt : elle 
rappelle utilement que, dans une conception réaliste, l'esprit est 
incapable de saisir des essences singulières ; mais elle s'avère in- 
consistante, car on ne voit pas comment la philosophie de la reli- 
gion pourrait se subdiviser en de multiples théologies. Seul l’objet 
formel spécifie une discipline ; tant qu’on réfléchit à la lumière de 
la foi, soit directement en étudiant l’objet de la foi, soit indirecte- 
ment en thématisant les activités par lesquelles s'exerce la foi, on 
demeure en théologie. 

Dans ces conditions, on entrevoit la nouveauté de l’entreprise 
de M. Duméry. On comprend aussi que, désireux d'élaborer une 
philosophie de la religion, il n’ait pas hésité à revoir le présupposé 
qui interdit au réaliste d’en constituer une. Or, d’après lui, l’idéa- 
lisme, à la différence du réalisme, permet au philosophe de s’in- 
téresser à la religion sans cesser de penser en philosophe. Admettons 
en effet que les significations renvoient, non à du réel, mais au sujet, 
unique donneur de sens ; les significations religieuses ne feront pas 
exception : au lieu d'exprimer un aspect du réel caché à l'incroyant, 
manifesté au croyant, elles seront engendrées par la foi, intuition 
donatrice. Admettons d'autre part que la philosophie ne soit qu’une 
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critique, incapable par elle-même de rien construire, impuissante à 
démontrer rationnellement l'existence de Dieu, mais qu’elle per- 
mette de remonter réflexivement des significations au sujet qui les 
« produites. Cela admis, voilà la philosophie de la religion définie 
avec clarté : elle élucidera le sens des activités religieuses, en en 
dévoilant la source. 

Cette conception, il faut le reconnaître, séduit par sa simplicité. 
Mais n'est-ce pas une simplicité trompeuse ? Les difficultés que 
rencontrait le réaliste sont-elles éliminées, ou plutôt inversées ? Le 
réaliste, réservant à la théologie l'étude de la religion, ne trouvait 
plus d'objet pour une philosophie de la religion. M. Duméry rend 
à la philosophie son droit de regard sur la religion, mais n'est-ce 
pas pour en déposséder la théologie ? En quoi sa philosophie de 
la religion diffère-t-elle de ce qu’on appelle traditionnellement une 
théologie 2 

Un premier point nous paraît incontestable : comme la théo- 
logie, la philosophie de la religion se place au point de vue de la foi. 
N'en concluons pas hâtivement que leurs objets formels s’iden- 
tifient ; comme nous le verrons, ils ne se recouvrent qu'imparfaite- 
ment. 

Que la philosophie de la religion se développe à la lumière de 
la foi, c’est, nous semble-t-il, le présupposé constant de M. Duméry. 
Jamais il ne l'énonce explicitement. Mais on peut le retrouver sous 
diverses formules équivalentes, qui ne sont d’ailleurs pas toutes 
également heureuses. Aïnsi, par exemple, l’auteur déclare-t-il par- 
fois que la philosophie de la religion est réflexion sur la religion 
vécue et, à ce titre, inaccessible à l’incroyant. « Seul celui qui vit 
du sacré peut témoigner qu'il existe, comme seul le clairvoyant 
atteste les couleurs et l'artiste le beau »  ; l'incroyant, ne jouis- 
sant pas des valeurs religieuses, est incapable d’en juger ; d’après 
M. Duméry, cela signifie qu'il doit se taire à leur sujet : il ne peut 
contester l'expérience des croyants qui prétendent en vivre, « autre- 
ment on devra autoriser l’aveugle à nier les couleurs, le rustre à 
profaner l'art, le sot à proclamer l’imposture du savant » 1%. A 
première vue, il s’agit plutôt dans cet argument d'objet matériel 
que d’objet formel: l’incroyant, nous dit-on, ne dispose pas de ce qui 
doit constituer la matière même de sa réflexion. Mais ce n'est 


(115) Phénoménologie, p. 75. 
(18) Jd., p. 98. 
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qu’une façon de parler. M. Duméry sait très bien que la religion 
vécue a un aspect extérieur et un aspect intérieur, un corps et une 
âme ; le premier aspect est manifeste pour tous et, en rigueur de 
termes, il forme seul l’objet matériel de la philosophie de la religion ; 
le second aspect rend la religion spécifique, il relève de l'objet 
formel. Un incroyant peut donc s'occuper de religion, mais, ne 
l'envisageant pas du point de vue de la foi, il la réduira à autre 
chose qu’elle-même, il l’enfermera « dans les limites de la raison », 
il la faussera aux yeux du croyant. — Généralement, d'ailleurs, 
M. Duméry ne laisse pas place à l’équivoque. La philosophie de la 
religion, dit-il, étudie les expressions de la foi, qui sont accessibles 
à tout homme. Comment va-t-elle les décrire et au nom de quoi 
va-t-elle les juger ? Si on entend les respecter dans leur originalité, 
il faut les décrire comme expressions de la foi, les juger dans leur 
valeur même d’expressions, c’est-à-dire au nom de la foi spirituelle 
en Dieu. La réflexion prend comme critère l’homme vivant, le 
Cogito existentiel dans son dynamisme et son intentionnalité ; cette 
réflexion elle-même est, si l’on veut, une «raison », mais une 
raison élargie ; elle reprend rétrospectivement le mouvement de 
l'action, en dégage la lumière immanente et s’identifie donc par- 
tiellement avec la foi vécue : elle en reprend l'intelligence, elle en 
néglige l'adhésion. La méthode phénoménologique couvre cette 
transposition de foi en raison ; par elle, le philosophe s’octroie la 
vue propre de l'acte de foi, sans avoir à poser lui-même l'acte de 
foi. Mieux, cette méthode permet d'étudier des « essences con- 
crêtes » ; le philosophe n’est donc pas tenu de se limiter à ce que 
toutes les religions ont en commun, il peut les envisager dans leur 
individualité ; comme nous le verrons, M. Duméry va entreprendre 
une étude de la signification du christianisme considéré dans son 
originalité. 

Nous arrivons ainsi à ce résultat paradoxal du point de vue 
de la terminologie courante : réfléchir en fonction de la foi sur la 
religion, et même sur une religion déterminée, c'est faire de la 
« philosophie de la religion ». On se demande alors ce que devient 
la théologie. Garde-t-elle une fonction propre et, dans l’affirmative, 
comment se distingue-t-elle de la philosophie de la religion ? 

Pour le réalisme, nous l’avons dit, la réflexion à partir de la foi 
est d'ordre théologique ; elle peut, comme toute réflexion, s'orienter 
dans deux directions, celle de la métaphysique et celle de la cri- 
tique ; elle concerne soit l'objet de la foi, soit les activités par les- 
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quelles s'exerce la foi. Pour M. Duméry, il en va environ de même, 
mais au lieu de deux orientations d'une même réflexion, il s’agit 
chez lui de deux types de réflexions, de nature différente et de valeur 
inégale ; la première est prospective, immanente à la vie, elle donne 
naissance à la théologie ; la seconde est rétrospective et engendre 
la philosophie de la religion. Précisons cette différence. 

Selon M. Duméry, la théologie est, comme la religion elle- 
même, d'ordre prospectif ; elle présuppose non seulement l'intention 
de foi (dont dispose également le philosophe), mais l'acte de foi 
effectif ; elle est du type de la réflexion spontanée qui accompagne 
toute activité prospective. Elle a pour mission d'aménager le do- 
maine de la foi, « de codifier une expérience vivante et de lui 


17, Elle se développe tout entière 


fournir un langage commode » 
à l'intérieur de la vie de foi et au service de cette vie ; elle accepte 
le révélé comme un donné, les textes sacrés comme la Parole de 
Dieu. Pour elle, réfléchir à la lumière de la foi, c’est ressaisir l’en- 
semble des croyances de détail dans l’unité d’une même intuition 
religieuse : « s’il y a beaucoup d'articles de foi, il n'y a qu'un seul 
Credo » 1%. De là il suit que la théologie n’est pas une science, 
mais une doctrine du salut ; elle n’atteint pas une vérité tout court 
ou une vérité métaphysique, mais une vérité sotériologique ; elle 
n'a de primat sur les autres disciplines qu'eu égard aux exigences 
du salut : primat sotériologique, non épistémologique (1°. D’après 
l’auteur, la théologie s'est souvent méprise sur sa vraie nature et a 
versé dans l'erreur objectiviste ; elle s'est crue « une métaphysique 
supérieure, qui serait comme la philosophie que Dieu se raconte 


420). ou encore, subalternée à la science divine, 


à lui-même » 
puisant ses principes dans les idées mêmes de Dieu. Mais il n'y a 
pas d'idées en Dieu ; Dieu n’est pas « un réservoir de vérités con- 
stituées, bien que cachées ou révélées au compte-gouttes » (21, — 
Par opposition à la théologie, on voit mieux la tâche que M. Du- 
méry assigne à la philosophie de la religion. Le philosophe pra- 
tique l’épochè par rapport à l'acte de foi effectif, mais il ressaisit 


la signification des produits de la foi, entre autres de la théologie : 


AU) Phil, rel., 1, p. 248. 

@18) Critique, p. 276. 
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(2) Jd., p. 270 (note 3 de la p. 269). 
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il élucide de façon méthodique et critique le sens que détient le 
théologien, il découvre « dans ce que le théologien dit, ce qu'il 
veut dire » 2, La critique possède par là, sur toutes les autres 
sciences y compris la théologie, le primat du point de vue de la 
vérité, le primat épistémologique. Elle dévoile la « constitution » de 
la religion, alors que la théologie accepte au départ un donné déjà 
constitué (le révélé) et poursuit ce travail progressif de constitution 
sans jamais en prendre explicitement conscience. Seul l'idéalisme 
rend possible pareille attitude critique : « de même que la philo- 
sophie, selon Hamelin, commence par l'élimination de la chose 
en soi, la philosophie de la religion, pourrait-on dire, commence 
par l'élimination d’un donné qui ne serait que donné, c'est-à-dire 
une réalité que la raison devrait admettre sans pouvoir ressaisir ses 
lois de constitution » (4), 

En bref, d'après M. Duméry, théologie et philosophie de la 
religion ont partiellement le même objet formel : toutes deux en- 
visagent la religion à la lumière de la foi ; elles diffèrent cependant 
en ceci : l’une éclaire la religion en s’insérant dans le mouvement 
de la foi, l’autre la reprend rétrospectivement. La seconde, et la 
seconde seule, est d'ordre philosophique, si l’on admet par ailleurs 
que rétrospection, critique, idéalisme et philosophie sont syno- 
nymes. 

Nous ne pouvons accepter sans discussion cette dernière 
hypothèse qui commande la position de M. Duméry et en assure la 
cohérence. À vrai dire, il faudrait engager la discussion sur deux 
fronts : non seulement avec notre auteur, mais aussi avec certains 
théologiens ; parmi les théologiens, il en est, en effet, qui admettent 
— de manière purement implicite, sans doute — ses présupposés ; 
ils concèdent que la théologie s'appuie sur la foi, entendons sur 
l'acte de foi effectivement exercé ; ils négligent de critiquer leur 
science : quand ils la définissent, ils en recherchent les conditions 
métaphysiques de possibilité (comme dans une ontologie de la con- 
naissance), ils la rattachent à l’habitus surnaturel de foi. Ils faci- 
litent ainsi étrangement la tâche de M. Duméry. Celui-ci peut, sans 
déformer leurs propres déclarations, opposer une théologie (pro- 
spective, non-critique, réaliste) à une philosophie de la religion 
(rétrospective, critique, idéaliste). Et il ne manque pas de le faire. 


(2? La tentation de faire du bien, p. 118. 
(0%) Critique, p. 277, note |. 
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D'un mot, ce qui distingue le théologien du philosophe de la religion, 
c'est, dira-t-il, que le premier pose l'acte de foi, tandis que le 
second ne le pose pas. Comme le croyant, le théologien adopte 
l'attitude naturelle (au sens husserlien), l'attitude naïve du réalisme : 
il accepte un donné (le révélé), il opte, il pose doxiquement ; s’il 
réfléchit, c'est à la manière dont le métaphysicien réfléchit sur l'être, 
sans remettre son objet en question, en admettant au contraire qu'il 
est indépendant de la connaissance qu'on en prend. Le philosophe, 
de son côté, opère la réduction, il met l'acte de foi entre paren- 
thèses, c'est-à-dire qu'il rendra la foi intelligible en la considérant, 
non pas comme l'acceptation pure et simple d’un donné révélé, 
mais comme la constitution active de ce donné, — exactement 
comme il rend l'être intelligible, non pas en l’acceptant comme un 
en soi, mais en le considérant comme un produit de l'esprit ou une 
valeur pour l'homme. 

Cette opposition nous rappelle invinciblement celle qui a surgi 
naguère, en philosophie, entre réalistes et idéalistes. À l'origine, 
les idéalistes prétendaient détenir le monopole de l'esprit critique, 
ils accusaient les métaphysiciens de pécher par naïveté ; de leur 
côté, les réalistes relevaient le défi et tiraient gloire de la naïveté 
qu on leur reprochait. Les uns partaient du Cogito et finissaient par 
manquer l'être ; les autres partaient de l'être et ne rejoignaient 
jamais la pensée dans son originalité. Peu à peu, de part et d'autre, 
on a entrevu la légitimité d’une question épistémologique, anté- 
rieure tant à la réponse idéaliste qu'à la réponse réaliste : une 
réflexion sur le sens de l’être s'impose dans toute philosophie. Car 
l'idéalisme, aussi bien que le réalisme, affirme l'être ; tous deux 
recherchent ce qui « fonde » cette affirmation ; le premier déclare 
que l'esprit seul est source de toute justification, et il définit l'être 
comme la valeur ; le second croit que le sens de l'être, c’est pré- 
cisément d'être indépendant de la connaissance effective qu'on en 
prend. Réalisme et idéalisme deviennent ainsi deux réponses à 
une même question ; ils procèdent tous deux d’une réflexion, sont 
tous deux philosophiques et critiques ; s’ils s'opposent irréductible- 
ment, ce n’est pas en vertu de leur « méthode », de leur exigence 
ou de leur manque d’exigence critique, mais simplement parce que 
la réponse de l’un ne satisfait pas l’autre. Par ailleurs, il est clair 
que pour s’accorder sur une question qui leur soit commune, pour 
s’accepter eux-mêmes comme des réponses à cette question, l'idéa- 
lisme et le réalisme doivent admettre, l’un comme l'autre, une 


422 Georges Van Riet 


distinction entre l'exercice d’un acte cognitif et son contenu ou son 
sens. En d’autres mots, pour poser la question épistémologique, 
il faut suspendre l'affirmation et l'adhésion ; pour répondre à la 
question, il faut distinguer ce que l’on répond et le fait qu'on répond. 

Essayons de transposer cette petite controverse philosophique 
et d’en tirer profit. M. Duméry nous dit que le théologien se dis- 
tingue du philosophe de la religion en ce qu'il pose l'acte de foi 
tandis que le philosophe s’en abstient. Est-ce vraiment la présence 
ou l'absence de l'acte de foi, comme acte effectivement exercé, qui 
importe ? Ou plutôt la manière dont on peut, en théologie et en 
philosophie de la religion, considérer le sens de l'acte de foi ? — 
En ce qui regarde le théologien, il nous paraît évident que sa foi 
personnelle, son acte de foi pris formellement comme exercé, ne 
joue aucun rôle du point de vue méthodologique ; le théologien 
peut le poser, il peut aussi se contenter de le supposer : l’intelligi- 
bilité qu'il obtient demeure la même dans les deux cas. L'acte de 
foi, en tant qu'exercé, intervient sans doute d’un point de vue 
métaphysique, tout comme l'existence du sujet connaissant inter- 
vient dans une connaissance quelconque. Mais ici comme ailleurs, 
il est imprudent de mêler des considérations empruntées à des 
ordres divers ; la théologie ne gagne rien à répéter la trop célèbre 


théorie des vérités primitives 1°” 


. — Quant au philosophe de la 
religion, il ne pose pas l’acte de foi ; mais s’il veut interpréter cor- 
rectement les expressions de la foi, il est obligé de le supposer. 
Aünsi, théologien et philosophe se trouvent dans une situation 
pareille : ni l’un ni l’autre ne doivent poser eux-mêmes l'acte de 
foi, mais l'un comme l’autre sont tenus de le supposer, c’est-à-dire 


de réfléchir à la lumière de la foi. 
Si ces considérations sont fondées, la distinction entre la théo- 
logie et la philosophie de la religion se transforme en une alterna- 


(#9 Avec les théologiens, nous maintenons évidemment que « la théologie ne 
peut avoir sens et contenu que dans et sous la lumière de la foi » (M.-D. CHENU, 
La Théologie est-elle une science ? dans Je sais — Je crois. Encyclopédie du catho- 
lique au XXE siècle, Paris, 1957, p. 22). Mais nous préciserions qu'il faut distinguer 
l'exercice effectif et le contenu (ou le sens) de l’acte de foi, comme dans toute 
affirmation il faut distinguer le fait même d'affirmer et ce que l’on affirme: une 
affirmation thématise son objet, elle ne se thématise jamais elle-même. — 
D'ailleurs, si l’exercice effectif de l’acte de foi s’identifiait à l'intelligence de la 
foi, il serait impossible d'étudier diverses religions, de comprendre des théologies 


différentes, puisqu'on ne peut adhérer simultanément à diverses croyances. 
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tive. En effet, dès que l'exercice effectif de l’acte de foi est reconnu 
comme accidentel, la question se ramène à savoir quel est le sens 
de l'acte de foi. Cette question fort complexe nous paraît relever 
d'une épistémologie ou d’une critique de la religion ; on s’y de- 
mande avant tout si la foi est adhésion à une révélation ou source 
de révélation, s’il faut l'interpréter de manière réaliste ou de manière 
idéaliste. Notons-le, la question est antérieure aux réponses qu'on 
peut y apporter ; quant aux réponses, du fait même qu'elles pré- 
supposent la question ou qu'elles se donnent comme des réponses 
à la question, elles se situent au même niveau critique. Or, ici 
comme en épistémologie générale, une réponse réaliste et une ré- 
ponse idéaliste sont possibles. Mais elles sont incompossibles ; il 
faut choisir l'une ou l'autre ; on se trouve devant une alternative. 
Déforme-t-on la pensée de M. Duméry en ajoutant que, dans sa ter- 
minologie, la réponse réaliste se nomme « théologie », la réponse 
idéaliste « philosophie de la religion » ? Aussi conclurions-nous que 
« philosophie de la religion » et « théologie » s’'excluent l'une 
l'autre. 

L'auteur rejetterait-il radicalement cette conclusion ? Nous ne 
le pensons pas. Il s'est efforcé, sans grand enthousiasme d'ailleurs, 
de garder une place à la théologie à côté de la philosophie de la 
religion ; il a cru y parvenir en en faisant une réflexion spontanée, 
pré-critique, une sorte de prédication de la foi ; à ce titre, elle est 
évidemment compatible avec une réflexion méthodique, philoso- 
phique. Mais il sait bien que la théologie traditionnelle se veut 
science, « hyper-métaphysique » ; or il rejette la théologie ainsi en- 
tendue, il y dénonce le préjugé objectiviste, il l’oppose à la philo- 
sophie de la religion, non plus comme le pré-critique au critique, 
mais comme l'erreur à la vérité. 


Pour vider cette querelle de mots, il convient de se demander 
s’il faut appeler « philosophiques » ou «théologiques » la disci- 
pline dont relève la question du sens de la foi, le principe qui com- 
mande le choix entre les réponses, et enfin ces réponses mêmes. 
Dans les trois cas, à notre avis, il s’agit de « théologie ». 

L'épistémologie ou la critique de la religion, dont relève la 
question sur le sens de la foi, nous paraît être la discipline fonda- 
mentale de la théologie, celle qui lui permet de se constituer comme 
science, exactement comme l'épistémologie générale, où l'on s’in- 
terroge sur le sens de l'être, fonde la philosophie et la rend méta- 
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physique. — Pour M. Duméry, au contraire, la critique de la reli- 
gion est purement philosophique. 

Le principe grâce auquel on choisira entre la réponse réaliste 
et la réponse idéaliste nous paraît être également d'ordre théolo- 
gique. Il est commandé et par la raison et par la foi. Non par la 
raison seule, comme s'il s’agissait simplement d'appliquer à la con- 
naissance religieuse une théorie philosophique ; il faut en outre 
que la connaissance religieuse s’y prête. Un théologien ne choisit 
pas la philosophie qu'il utilisera, en tenant compte uniquement de 
sa valeur philosophique : il doit tenir compte également de la foi. 
Celle-ci a un sens par elle-même ; elle n’est pas qu'une visée infor- 
mulée du Transcendant. Aussi toutes les philosophies ne sont pas 
compatibles avec la foi; la raison doit reviser son travail s'il 
aboutit à contredire une vérité révélée. Le théologien ne juge donc 
pas en toute autonomie ; s’il peut, en tant qu'homme, décider 
librement de croire ou de ne pas croire, il ne peut, même comme 
théologien, décider en souveraine indépendance du sens de ce qui 
est à croire ; chrétien, il doit penser en union avec la communauté 
ecclésiale dont il fait partie, soumettre son jugement au Magistère 
de l'Eglise. — Sur ce point encore, M. Duméry est d’un autre 
avis. C’est, d’après lui, la philosophie seule qui détient la fonction 
critique ; si elle ne juge pas de la foi méta-historique de l'esprit en 
Dieu, elle prétend juger en dernier ressort de toutes les « expres- 
sions » de cette foi, elle interprète les affirmations du croyant en les 
situant au niveau noétique qui les rend intelligibles ou acceptables 
par la raison. 

Enfin, nous appellerions « théologies » les réponses qu’on peut 
faire à la question sur le sens de la foi. Nous admettons volontiers 
que plusieurs réponses sont possibles, en particulier une réponse 
réaliste et une réponse idéaliste ; nous les désignerions par les 
termes «théologie réaliste » et « théologie idéaliste ». Comme il 
s'agit de deux réponses à une même question, il nous paraît extrê- 
mement équivoque d'appeler l’une « théologie » et l’autre « philo- 
sophie de la religion », comme le fait M. Duméry. 

Cette discussion concernait les mots. Elle ne préjuge pas de la 
valeur de la «théologie idéaliste » de M. Duméry ; elle la situe. 
Le dialogue entre les deux grandes tendances qui se partagent la 
pensée humaine est toujours profitable. L'intérêt indiscutable de 
1 œuvre de M. Duméry, c'est que par l'attitude radicale qui y est 


Idéalisme et Christianisme 425 


prise en faveur de l’idéalisme, elle suscitera des réflexions et amè- 
nera peut-être un jour cette position « moyenne » dont tout le 
monde rêve, où l'initiative de la conscience et l’indéniable indé- 
pendance du donné se trouveront conciliées. La théologie réaliste, 
en particulier, pourrait se laisser enseigner par l'idéalisme : elle 
apprendrait ainsi à souligner davantage l'inadéquation foncière de 


nos expressions conceptuelles et imaginatives par rapport au mystère 


de Dieu. 


* * * 


N'étant pas théologien, nous ne suivrons pas M. Duméry dans 
la description remarquable qu'il fait des « expressions de la foi » 
et dans le jugement critique qu'il porte sur elles. Indiquons toute- 
fois l’objet principal de son « essai sur la signification du christia- 
nisme ). 

Ce que le croyant appréhende, c'est qu’en « philosophie de 
la religion », on étudie le christianisme comme n'importe quelle 
autre religion. On y rappellerait qu'il procède de la foi en Dieu, on 
analyserait les catégories et les schèmes qu'il utilise, on indiquerait 
quels événements il valorise. Mais il apparaîtrait ainsi comme une 
religion parmi d’autres, ne s’en distinguant que par des différences 
accidentelles de culture, de milieu historique et social. On manque- 
rait ainsi son originalité propre, telle qu'elle se révèle aux yeux des 
croyants. En effet, « pour se dire chrétien, il faut estimer que le 
christianisme vaut parce qu'il est la vérité de la religion, et non 
une religion parmi d’autres, ni même la meilleure des religions. Il 
revendique le privilège d'être l'unique voie du salut ; les autres 
doivent lui être confrontées, ce qui revient à les dévaloriser, même 
si elles contiennent une parcelle de vérité » °°, 

Pour M. Duméry, le christianisme rentre dans une loi (il n'est 
pas une anomalie), mais il la vérifie de façon originale, incompa- 


(126) 


rable (il reste une exception) . L'auteur entend l'étudier dans 


le sens même où le prend le chrétien, en adoptant « la littéralité de 


(127) 


l’orthodoxie catholique » . Ce qu'il veut comprendre et juger, 


c'est la religion chrétienne dans son authenticité, à savoir comme 


(25) Phénoménologie, p. 74. 
(26) Foi, dogmes et sacrements, dans Encycl. française, t. 19 (38. — 10). 
(EPP reel D 3), 
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synthèse indissociable entre les valeurs religieuses et telle base 
empirique déterminée. Le christianisme, en tant que religion, est 
né le jour où certains hommes ont pris l'initiative de déposer sur « le 
fait Jésus » des structures religieuses au point que Jésus soit le 
révélateur de Dieu par excellence, qu’en lui le révélateur et le révélé 
s’identifient, ce que le dogme traduit en affirmant que Jésus est 
Dieu. «La préoccupation essentielle du critique est de savoir 
comment on peut croire à l’histoire de Jésus comme à une révéla- 
tion proprement divine, ou plus simplement... comme à une exi- 
gence divine ou à une vérité, à une valeur absolues » (*°’. 
L'auteur ne nous cache pas la difficulté de son entreprise ; cette 
difficulté, faut-il le souligner, vient tout entière de l'attitude idéaliste 
qu'il a prise en philosophie. La positivité du christianisme, 
avoue-t-il, est pour le philosophe un véritable tourment. « Tout ce 
qui touche à l’intériorité lui semble recevable. Mais il répugne à 
admettre qu'une série d'événements contingents puisse être privi- 
légiée au point de porter, en exclusivité, un message absolu » (*”?), 
Il devient réticent, ombrageux, « dès qu’une signification d'ordre 
spirituel se lie, non pas à une structure (ce qui est inévitable), mais 


480), Pourtant, iln'à 


à telle structure, à l'exclusion de toute autre » 
pas à contester le témoignage de la foi, mais seulement à le com- 


prendre et à le juger du point de vue de la raison. Or ce qui serait 


inadmissible, de ce point de vue, ce serait d'admettre un certain 


« passivisme » de la foi, de penser que des faits empiriques con- | 


tiennent du divin, ou que l’histoire puisse se lire à livre ouvert et 
laisser transparaître l’action immédiate de Dieu. Ni les miracles du 
Christ, ni sa résurrection n’entraînent irrésistiblement l'adhésion : 
« la foi ne dérive pas d'une évidence sensible » %1 : «la foi ne 
peut être un cri arraché par surprise, elle ne jaillit que de la clair- 
voyance de l’amour » (*?), 


M. Duméry analyse patiemment les procédés qu'emploie la 


conscience religieuse dans la synthèse qui fait l'originalité du chris- 


tianisme. Interprétant la religion chrétienne à l’aide de sa philo- 


CN CRE SNEEE 
ENQN Ce NE SE LR 
(130 


| Fhénoménologie, p. 74. 
(#1) Phil. rel., II, p. 43. 


(132 


| Les trois tentations, p. 74. Cfr le titre de l'ouvrage: La foi n’est pas un cri. 


Idéalisme et Christianisme 427 


sophie, il réussit à renouveler entièrement des problèmes dont la 
théologie traite depuis vingt siècles, il ouvre des perspectives d'un 
intérêt passionnant. En phénoménologue, il décrit le christianisme, 
il cherche à le comprendre, il assiste « à la genèse d’un sens nou- 


, Re de are 
veau, à l'apparition de valeurs inédites » (1°), 


En philosophe, il 
juge de la valeur du christianisme pour l'esprit qui aspire à se con- 
quérir. « [l ne servirait de rien que l’histoire fût belle, que le mes- 
sage portât une bonne nouvelle. Il faut encore s'assurer qu'ils sont 
vrais. Et là, dans le domaine de la vérité critique, seul le philosophe 
est apte à décider » "**. Sa conclusion est que le christianisme est 
hautement « raisonnable » ; c'est la religion la meilleure, la plus 
pure, au fond la seule vraie, car « Jésus révèle le Dieu-amour, dans 
sa présence actuelle et spirituelle. On ne voit pas que cela puisse 
être surpassé, l'esprit n'ayant pas à surmonter l'esprit, ni l'amour, 
l'amour » °°). 

Cette conclusion est-elle satisfaisante ? Nous ne pouvons en 
discuter sur la base trop étroite des quelques indications que nous 
avons fournies ; c’est d’ailleurs aux théologiens qu'incombe la tâche 
d'apprécier, du point de vue de la foi, l’essai de M. Duméry sur « la 
signification du christianisme ». Remarquons simplement que la con- 
clusion à laquelle il aboutit éclaire étrangement son projet ; elle 
rappelle, sans ambiguïté aucune, la perspective dans laquelle il s’est 
constamment maintenu. Pour lui, le christianisme se justifie en rai- 
son, il est la religion « la meilleure, la plus pure, au fond la seule 
vraie », car il répond infiniment mieux que toute autre religion à 
l'exigence d’auto-réalisation du sujet. C’est dire que la signification 
du christianisme, sa vérité, c’est sa valeur pour l'homme ; elle se 
comprend et se juge uniquement d’après le dynamisme de l'esprit 
qui pose les valeurs pour rejoindre son Principe et ainsi se réaliser 
lui-même comme esprit. 

Ce qui nous fait difficulté, c'est de savoir si les valeurs que 
l'esprit pose de la sorte peuvent être dites absolues. Certes, l'esprit 
les pose sous la motion de Dieu et en vue de rejoindre Dieu. Mais 
cela est-il suffisant ? Pour satisfaire à cette exigence d’absoluité, 
le réaliste fonde sur l'être les valeurs transcendantales, l’un, le vrai, 


(1%) Phénoménologie, p. 64. 
(34) Jd., pp. 64-65. 
(35) La tentation de faire du bien, p. 126. 
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le bien, le beau ; en raison d’une exigence semblable, nous semble- 
t-il, le chrétien croit à une révélation proprement divine, venant de 
façon immédiate de Dieu même. Cette exigence peut-elle être 
satisfaite dans une perspective idéaliste où l'être est réduit à la 
valeur et où la valeur se prend de l'esprit ? La « philosophie de la 
religion » de M. Duméry, sans doute, oriente vers Dieu ; mais dé- 
passe-t-elle le niveau de l’apologétique, franchit-elle la distance qui 
subsiste toujours entre les raisons de croire et la vue de foi ? Peut-on 
dire, dès lors, qu'elle interprète le christianisme tel que le com- 
prend le croyant ? Elle en souligne l'originalité, elle en marque le 
caractère exceptionnel, mais fait-elle droit à sa transcendance ? 


Georges VAN RIET. 


Louvain, le 22 mai 1958. 


La théorie pulsionnelle 


du D: L. Szondi 


De la ‘ destinée-contrainte *’ à la “ destinée-choix ” 


Le Dr Léopold Szondi est né en mars 1893. D'abord médecin 
spécialisé en biologie génétique, L. Szondi travailla ensuite à l’In- 
stitut de Psychologie de Budapest, comme assistant du Professeur 
Ranschburg. D'après son ancienne élève, M"° R. Pruschy-Béjarano, 
il appartient à «la génération des jeunes psychanalystes groupés au- 
tour de Ferenczy ». Ensuite il obtint la chaire de thérapie pédago- 
gique à la faculté de l'Université de Budapest, où il dirigea un 


laboratoire. Depuis la guerre, il vit à Zurich, où il continue les 


recherches commencées dans son pays ”. 


Sa première publication remonte à 1925. C'était une étude de 
364 pages sur la déficience mentale, parue en hongrois à Budapest. 


Puis se succèdent différents articles en hongrois, en allemand et 


= ] eo) 
meme en anglais ‘ 


@) SzonDi signa de la sorte, en francisant son prénom, une conférence faite 
en 1956 au X® Congrès de psychologie religieuse et publiée en 1958 sous le titre 
Destin et liberté, dans le volume Structures et Liberté des Etudes Carmélitaines 
(1958, pp. 3-32). M. Paul FOULQUIÉ, cependant, le cite par le prénom « Lipot » 
dans son traité de Psychologie (3° édition, 1956, p. 173) et dans La psychologie 
contemporaine (en collaboration avec M. G. DELÉDALLE, Paris, 1951, pp. 250-256). 

(2) Cf. R. PruscHY-BÉJARANO, Introduction à l’œuvre de Szondi, dans Con- 
naissance de l’homme, avril-juin 1956, p. 29. 

(8) À korrelâcios szämitäsok gyakorlati értékelése a gyégypaedagogiäban (Eva- 
luation pratique du calcul des corrélations en pathopédagogie). Magyar Gyogypae- 
dagogia, 1927, 9-10. 

À neuraszténia korképének kettévalasztäsa (Mise en évidence du dualisme 
du tableau clinique de la neurasthénie). Psychol. Stud. Budapest, 1929, 471-493. 

Zur Psychometrie der Tests (De la psychométrie des tests). Arch. f. d. ges. 
Psychol., 1929, 72, 43-114, 
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En 1944, le Dr Szondi publie le premier volume de sa Schick- 
salsanalyse : erste Buch: Wahl in Liebe, Freundschaft, Beruf, 
Krankheit und Tod . 


En 1947, le deuxième volume voit le jour. Il s'intitule Experi- 


mentelle Triebdiagnostik et sera traduit en français sous le titre 


. . » + . » 
Diagnostic expérimental des pulsions . 


En 1952, l’auteur publie le premier volume de sa Triebpatho- 
logie, intitulé : Elemente der exakten Triebpsychologie und Trieb- 
pathologie. L'auteur annonce une deuxième partie, en préparation, 
qui aurait pour titre Elemente der exakten Ichpsychologie und 
Ichpathologie ‘‘. À ce moment, cette « Triebpathologie », qui doit 
comporter deux volumes, semble être un troisième panneau de la 
Schicksalsanalyse ou Analyse de la destinée. 

Enfin paraît en 1956, chez H. Huber à Berne, mais sous un 


Biologie et talent (en hongrois) (Tehetségproblémàk. Budapest, Société hon- 
groise pour la recherche et la pratique en psychol. infantile, 1930, 181. 


Konstitutionsanalytische Beiträge zur Psychiatrie des Kindesalters (Contribu- | 
tion à l'étude des constitutions en psychiatrie infantile). Dans : E. LESCH, Bericht | 


über den 5. Kongress für Heilpädagogik. Munich, Muller et Steinecke, 1931, 
p. 101. 


Konstitucionàlis analizis és értelmi fogyatékossàg (Analyse constitutionnelle et | 


déficience mentale). Gyogyäszat, 1931, 1-30. 


Konstitutionsanalyse von 100 Stotterern (Analyse constitutionnelle de 100 


bègues). Wien. Med. Wschr., 1932, 28. 


Konstitutionsanalyse psychisch abnormer Kinder (Analyse constitutionnelle | 


d'enfants psychiquement anormaux). Halle, Marhold, 1932. 
À csalàdkutatas és ikerkutatàs médszertani elemei (Bases constitutionnelles de 
l'étude des familles et des jumeaux). Budapest, Fac. de Science, 1935, p. 54. 


Die Anwendung der Genealogie in der Praxis (L'utilisation de la généalogie | 


dans la pratique clinique). Thérapia, 1936. 
Contribution to fate analysis; analysis of marriage (Contribution à l'analyse 


de la destinée: Analyse des mariages). Acta Psychol., 1937, 3, 1-80. 


Pulsion et éducation. Recherches pulsionnelles expérimentales faites sur des: 


jumeaux (en hongrois). Lèlektani Tanulmänyok. Budapest, 1939, 3, 79-111. 
Heilpädagogik in der Prophylaxe der Nerven und Geisteskrankheiten. Be- 
richt über d. 1. Int. Kongress f. Heilpäd. Genf. (Pédagogie curative dans la pro- 


phylaxie des maladies nerveuses et mentales. Comm. du 1er congrès intern. de: 


pédag. curative. Genève), 1939. 


(® Chez Benno Schwabe, à Bâle: la deuxième édition est sortie en 1948,, 


in 4°, 422 pp. 


® Chez H. Huber à Berne: traduit en français par R. BÉJARANO avec la colla-. 


boration de W. VICAIRE et D. MEYER, Paris, P. U. F°1952; 
( Chez H. Huber à Berne, 1952. 


La théorie pulsionnelle du D' L. Szondi 431 


autre titre que celui qui avait été annoncé en 1952 et avec un rôle 
beaucoup plus important, le quatrième volume, intitulé 1ch-Analyse, 
die Grundlage zur Vereinigung der Tiefenpsychologie ". Nous 
lisons d’ailleurs sur la couverture détachable : « Die ‘ Ich-Analyse ’ 
ist mehr als ein Teil der ‘ Triebpathologie'’. Ihre letzte Zielsetzung 
ist, die gegenwärtigen Richtungen der Tiefenpsychologie unter dem 
Primat der Ich-Analyse zu vereinigen, zu integrieren ». Il est donc 
“incontestable que, de 1952 à 1956, le Dr Szondi a connu une évolu- 
tion ou, à tout le moins, la suite d’une évolution : l'analyse du 
Moi au lieu de n'être que la seconde partie de la Triebpathologie, 
est devenue le centre de toute la Tiefenpsychologie et même l’élé- 
ment principal qui l'unifie et l’intègre toute. Nous verrons plus loin 
que, psychologiquement, un autre aspect est sans doute à envisager 
dans cette évolution. 

Dans l’entre-temps, Szondi a encore publié différents articles (*, 
ainsi qu'un livre de synthèse sur les « thérapies » de la psychologie 
des profondeurs (?. 

Avant d'aborder l'exposé de la «théorie pulsionnelle » de 
Szondi, nous voudrions, dans cette introduction, signaler à quelles 
disciplines se rattachent les différents éléments de cette doctrine, 
donner quelque idée de la façon dont elle a été accueillie dans le 


monde savant et faire le point de l’état actuel de sa « validation ». 


L'ensemble des conceptions de Szondi relève à la fois de la 
biologie, de la psychologie et de la philosophie dans son sens strict. 
Certains éléments sont plutôt du ressort de l’une de ces disci- 


() Chez H. Huber à Berne, 1956. 

(5) Erziehung und Behandlung der Triebe (Education et thérapie des pulsions). 
Schweiz. Z. f. Psychol. u. Anwend., 1946, 5, 3-14. 

Revision der Frage der « erblichen Belastung ». Erbhygienische Betrachtungen 
über menschliche Konduktoren (Révision du problème des «tares héréditaires ». 
Considérations eugéniques concernant les conducteurs humains). Federn-Meng: 
Die Psychohygiene, Herausgeg. v. Maria Pfster-Ammende (Zurich). H. Huber, 
Berne, 1949. Bd. I, 61-77. 

Syndromanalytische Ergänzungen zu der Arbeit G. PETZ: Triebstrukturanalyse 
bei Lungentuberkulôsen (Analyse complémentaire des syndromes dans le travail 
de G. Petz: Analyse de la structure pulsionnelle des tuberculeux pulmonaires). 
Szondiana I. H. Huber, Berne, 1953. 

Die Sprache des Unbewussten (Le langage de l'inconscient). Szondiana II. 
H. Huber, Berne, 1955. 

(©) Heilwege der Tiefenpsychologie, herausgegeben von L. SZONDI, chez 
H. Huber, Berne, 1956. 
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blines: mais ont des liens avec les deux autres, car plus le temps 
passe, plus la doctrine de ce biologiste-généticien doublé d'un 
psychiatre s’unifie en une synthèse organisée. 

À titre d'exemples, essayons de situer quelques-unes de ses 
hypothèses de base. 

Manifestement, l'hypothèse fondamentale de l'Analyse de la 
destinée, telle que Szondi la concevait au moment où parut sa 
« Schicksalsanalyse », ressortissait spécialement à la biologie, tout 
en ayant des répercussions psychologiques et philosophiques. Elle 
avait été découverte à l’occasion de travaux de généalogie et s'expri- 
mait en fonction de l’hérédité : « la vie de chaque individu corres- 
pond à une trame instinctive héréditaire ». 

La théorie génique des pulsions s’enracine aussi dans la bio- 
logie : c’est une « hypothèse suivant laquelle les gènes constituent 
les sources des pulsions. La nature commune des pulsions est donc 
déterminée par la nature commune de ces particules de substances 
très petites, qualitativement déterminées et ne contenant vraisem- 
blablement que des molécules, qui conditionnent la transmission 
de différentes caractéristiques et réactions... Le caractère commun 
à tous les gènes réside dans le fait que chacun d'eux transmet perpé- 
tuellement aux générations suivantes une aspiration du passé 
familial, de la lignée ou de l'espèce » °. « Sous le nom d’‘allèles 
multiples”, la généalogie englobe les variations dues à la mutation 
d'un seul et même gène (allèle). Les différentes variations d’un 
même gène peuvent apparaître dans des combinaisons diverses 
avec son partenaire génique, mais occupent toujours la même place 
sur le chromosome » (). Qui n'entrevoit que ces pulsions à source 
génique auront leur mot à dire en psychologie et même en philo- 
sophie au sens rigoureux ? 


Ïl en va de même pour l’« hétérosis », concept emprunté à la 


(9 Diagn. expér., 1952, pp. 3-4. — Nous nous sommes cru obligé d’allonger 
quelque peu les pages qui suivent, en y introduisant d’abondantes citations des 
textes mêmes de Szondi, car certaines confusions faites à son sujet viennent de ce 
que ses dires ont parfois été résumés, sans qu’en fussent respectées les nuances 
et la précision; ceci semble avoir été le cas dans l’article en collaboration de 
Melle AE. Ancelin et des Drs H. Duchêne et M. P. Schützenberger (Enfance, 
1950, pp. 64-73; cf. la mise au point de Mme R. Béjarano, ibid., pp. 484-486) et 
même dans la recension du P. D. H. Salman (Revue des Sciences philos. et théol., 
1952, pp. 725-726; voir ci-dessous, pp. 435-436). 

(9 JIbid., p. 8, note |. 
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physiologie végétale pour exprimer la supériorité vitale des hété- 
rozygotes "” sur les homozygotes dans le domaine commandé par 
un gène déterminé. Ce vocabulaire, à lui seul, nous plonge en pleine 
ambiance biologique. Or Szondi en a fait un des principes de base 
de ses conceptions psychologiques, lesquelles ne sont pas sans 
rapport avec la philosophie au sens strict. 

En revanche, c'est en psychologie que nous rangeons d'emblée 
le « génotropisme », l’« opérotropisme » et le « polymorphisme » 
des pulsions, quoiqu'aucune des trois notions ne soit sans fonde- 
ment biologique. En effet le « génotropisme » désigne l'hypothèse 
suivant laquelle toutes nos réactions spontanées sont dues à des 
tropismes déclenchés par nos gènes pulsionnels latents ; dans la 
même suite logique, sous le nom d’« opérotropisme », on vise la 
propension naturelle qu'auraient les porteurs latents d'une maladie 
héréditaire à choisir une profession pour laquelle l’« hétérosis » leur 
donne des dispositions ; par « polymorphisme » des pulsions enfin, 
on entend la possibilité qu'a chaque tendance instinctive (donc 
d'origine génique) de se manifester sous des formes normales (phy- 
siologiques), ou sous des formes extrêmes, soit négatives (maladies, 
criminalité), soit positives (sublimation, mais aussi, à un degré moins 
élevé, socialisation). 

Enfin, par ses considérations d'ordre général, en maints pas- 
sages, mais notamment dans la /ch-Analyse, dans le Triebdiagno- 
stik et dans son article intitulé « L'Homme et la destinée » avec, 
en sous-titre : « Eléments d’une science dialectique de la destinée 
(anancologie) », Szondi émet souvent des considérations d'ordre 
strictement philosophique, s'appuyant sur la psychologie des pul- 
sions et, par l'intermédiaire de celles-ci, sur la biologie. 


Tâchons maintenant de nous faire une idée approximative de 
l'accueil qui a été réservé, depuis une vingtaine d’années, aux 
publications du Dr Szondi. Nous montrerons d’abord comment a 
été reçue l’« Analyse de la destinée », qui apportait au monde 
scientifique, les prémisses de la théorie pulsionnelle, puis quel flot 
d'encre fit couler le « Triebdiagnostik », qu’au grand regret de son 


(2) C'est-à-dire résultant de la fusion de deux gamètes qui, avant cette fusion, 
contenaient chacun des déterminants d'un des deux caractères correspondants, 
l’un dominant, l’autre récessif ou dominé et latent. 

(5) Diagnostic exp., bassim et notamment pp. 230, 232, 234, 238-248. 
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auteur, le Dr Rapaport (Topeca-Kansas) baptisa de « The Szondi 
Test?) 


En fait, le diagnostic expérimental des pulsions (ce qu'on 
appelle maintenant le «test de Szondi »), mis au point dès 1937, 
avait été rendu public en 1939, sous forme de communication pré- 
liminaire, dans le 3° volume des Traités de Psychologie de l'Institut 
Psychologique de l'Université de Budapest (*. Mais il ne devait 
faire l'objet d’un titre spécial qu’en 1947. Dans l’entre-temps, avait 
paru en 1944, la Schicksalsanalyse, avec une introduction du Pro- 
fesseur Meng, dont voici le début : « L’essai audacieux du géné- 
ticien et psychiatre L. Szondi qui tente d’éclaircir par des méthodes 
scientifiques modernes, l’enchevêtrement sans fin des causes inter- 
venant dans la destinée d’un être humain ou d’un groupe d'humains, 
va rencontrer des résistances sérieuses. Celles-ci se montreront des 
plus fructueuses si elles se concentrent sur la vérification soigneuse 
des données exposées » (5). 

En 1950, le Dr Szondi déclare à quelques-uns de ses disciples : 
« La Schicksalsanalyse a été beaucoup critiquée. Parmi ses détrac- 
teurs, il ne s’est toutefois jamais trouvé qui que ce soit pour publier 
la moindre recherche parallèle sérieuse prouvant que les résultats 
que nous avons présentés étaient erronés ou n'avaient pas été con- 
firmés » (7, 

Les traducteurs du Triebdiagnostik en français, déclarent en 
1952, dans leur introduction : « Si, en présentant la deuxième publi- 
cation de L. Szondi ), nous nous référons à la première (°, c’est 
que précisément en France, les résistances tumultueuses qui, dans 
d'autres pays, appartiennent souvent déjà au passé, se sont révélées 
identiques. Le fait que n'ait pas encore été traduit le premier volume 
Schicksalsanalyse, qui relate en détails les recherches généalogiques 


entreprises par Szondi, est, en partie, la conséquence de certaines 
résistances » (?°), 


(% Bulletin Menninger Clinic, 1941, V. 

(9) CF. Diagnostic expérimental des pulsions, Paris, 1952, p. vi (Préface de 
Szondi à la traduction française). 

(6) Jbid., p. x. 

(7) Jbid. 

(9 Le Diagnostic expérimental des pulsions. 

(% La Schicksalsanalyse. 

29) Diagn., p. XII. 
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Quelles avaient donc été les réactions des publications en langue 
française ? Nous signalerons brièvement celles qui traitèrent ex pro- 
fesso de la doctrine de Szondi. 

En 1948, nous pouvons noter un excellent exposé, succinct mais 
juste et sympathique, des « particularités » du «système du psy- 
chiatre hongrois », sous la plume du P. W. Smet, dans la Nouvelle 
Revue Théologique de Louvain ©”. 

La même année, est publiée par l'Evolution psychiatrique de 
Paris, sous le titre À propos de l’« Analyse du destin » de Szondi, 
une causerie faite cette année même au Centre Neurologique de 
Montpellier par M. H. Ellenberger de Schaffhouse ? : c'est un 
exposé à la fois clair, condensé, objectif et critique, mais l’auteur 
n'y cache pas ses sympathies basées sur des faits. 

Toujours en 1948, paraît, dans Psyché, un exposé assez détaillé 
de M° Ruth Béjarano, promoteur des conceptions de Szondi en 
France *). 

En 1949, dans l'Information psychiatrique, à une critique assez 
vive de MM. H. Duchêne et M. Schützenberger, répond en dé- 
cembre, une mise au point de M°"° Ruth Béjarano ©”. 

En 1950, c'est dans Enfance que les deux mêmes partenaires 
s'affrontent ©*?. 

En outre, en 1950, il faut signaler un compte rendu critique 
d'une page et demie signé du P. D. H. Salman et analysant les 
premiers livres de Szondi, dans le Bulletin de psychologie de la 


(26) 


Revue des sciences philosophiques et théologiques °°. À part deux 


ou trois expressions et la première phrase, où l’on reconnaît que « le 
Dr Szondi a lancé en Europe centrale un mouvement psychologique 
qui prend de plus en plus d’extension », ce compte rendu n'est 
qu'une longue critique négative, qui s’insinue même dans les ex- 
posés très brefs de la doctrine de base et du test. Nous sommes 


@1) N. R. Th., 1948, pp. 667-8. 

(2) Evolution psychiatrique, 1948, pp. 219-228. 

(3) Psyché, 1948, pp. 1130-1159. 

(24) DUCHÊNE et SCHÜTZENBERGER, Quelques réserves sur la méthodologie du 
Docteur Szondi, pp. 210-216. — BÉJARANO RUTH et NGUYEN ANH, Réserves et rési- 
stances, décembre 1949. 

(25) A.-E. ANCELIN, H. DUCHÊNE et M. SCHÜTZENBERGER, Recherches critiques 
sur la théorie et le test de L. Szondi, pp. 65-73. — Ruth BÉJARANO, À propos du 
test de Szondi, pp. 484-486. 

(26) Pp. 108-109. 
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obligé de constater, bien à regret, que certaines affirmations sont 
trop catégoriques ou semblent faites un peu à la légère (celle-ci 
par ex. : « La théorie à la base du test est d’ailleurs gratuite ». 
On se méfe instinctivement d’un auteur qui, bien que rédacteur 
habituel d’un long bulletin de psychologie, ne passe cependant pas 
pour être spécialiste en génétique et déclare au sujet des théories 
d’un savant dont les publications traitent toutes plus ou moins direc- 
tement de génétique : « elles reposent sur une génétique simpliste », 
et un peu plus loin : « Ajoutons que les généalogies, qui com- 
prennent toutes des lignées collatérales, sont d'une interprétation 
infiniment plus difficile que les tableaux de descendance authen- 
tique des généticiens ». Dans le contexte, cette phrase prend l'allure 
d'un blôme, alors que c’est là précisément la grande innovation que 
Szondi regarde comme la source de toutes ses découvertes et qu'il 
ne considère d'ailleurs que comme un complément des méthodes 
généalogiques traditionnelles. Ce compte rendu se termine par cette 
réflexion : « Nous espérons revenir sur ces problèmes ailleurs et de 
manière plus détaillée... » Et de fait, en 1952, nous retrouvons un 
nouvel exposé, mais d'une bonne page seulement, dans le bulletin 
psychologique de la même revue. À vrai dire, il nous a décu tout 
autant que le premier par ses affirmations trop peu nuancées et ses 
références à des textes ou lus hôtivement ou mal interprétés (9). 
Heureusement, il se termine par cette phrase : « Ajoutons pourtant 
que ces travaux monumentaux ne pourront être définitivement jugés 
que lorsqu'on aura pu en connaître l’ensemble et les assimiler à 
loisir 519), 

Par contre, deux ans plus tard, nous avons trouvé dans le 
Dictionnaire de Psychanalyse et de Psychotechnique publié chaque 
mois, en appendice, par la revue Psyché, un excellent et long exposé 


des origines, du développement et de l'application dans le test, de 
la doctrine de Szondi (°/. 

F9 On va jusqu’à y parler de « naïveté génétique », qui se justifierait peut- 
être, si, dans le texte évoqué (p. 80), il n'y avait pas le mot « kônnen », qui ruine 
tout le raisonnement de la note 67 de la p. 726. A s’en tenir au texte de Szondi, 
au lieu de: «la moitié de leur descendance se composerait donc nécessairement 
de psychotiques ! », il faudrait conclure : «la moitié de leur descendance aurait 
donc la possibilité de devenir psychotique ». Ceci ne paraît pas absurde à pre- 


mière vue. 


®) Revue des Sciences philosophiques et théologiques, 1952, p. 726. C'est 
nous qui soulignons. 


F9 Psyché, janvier et février 1954, appendice pp. 1026 b - 1049 a. 
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Quant au « test de Szondi », dès son apparition, il a déclenché 
un jaillissement de publications, qui rappelait celui dont le Ror- 
schach avait été la source trois ou quatre lustres plus tôt. Chose 
étonnante d'ailleurs, beaucoup d'auteurs rapprochent d'instinct ces 
deux tests, soit formellement, soit pratiquement. 

À côté de nombreuses études parues en langue allemande 
(surtout en Autriche, en Allemagne et en Suisse), ainsi qu’en néer- 
landais et en anglais, plus de 70 titres avaient paru aux Etats-Unis 
avant 1952 ®Ÿ et une quarantaine en français avant 1955 (?. Aussi 
bien aux Etats-Unis qu'en France, les articles se sont surtout groupés 
dans les années des environs de 1950, année qui a vu paraître huit 
études en français et plus de vingt publiées en Amérique, dont 
trois dissertations doctorales (une autre était déjà sortie en 1949). 
Parmi ces travaux, plusieurs essais de « validation » du test sont à 
signaler. 

Dans un article publié en 1951, M. L. Kobler nous présente 
« une revue critique, quoique assez brève, de certaines études, 
effectuées pour la plupart aux U. $. A., qui se rapportent à la vali- 
dité du test de Szondi » *). 

Après avoir signalé que « Szondi, l’auteur du test, et Deri, son 
principal promoteur aux U. S. A., utilisent comme base pour leurs 
données de validation des ‘expériences d'association factorielle’, 
ainsi que la conviction que le test ‘rend’ », il examine les épreuves 


1) Cf. la liste bibliographique publiée par M. Arthur L. KoBLER (Topeka, 
Kansas), en appendice à sa Revue critique des recherches concernant la validité 
du test de Sz:ondi, dans la Revue de psychologie, appliquée, 1951, I, pp. 279-289. 
Cette bibliographie a été complétée à la fin de leur Etude sur la validité du test 
de Szondi, par le Professeur Jean DELAY et MM. P. PICHOT, J. PERSE et 
P. DENIKER, dans les Annales médico-psychologiques, 1953, II, pp. 466-7. Ces 
indications complémentaires portent sur les années 1949-1952. _ Notons cependant 
que tous les articles de la liste de Kobler ne traitent pas directement ou exclusive- 
ment du test de Szondi. 

2) Cf. la bibliographie française publiée par Mme PRUsCHY-BÉJARANO, en 
appendice à son Introduction à l’œuvre de Szondi, dans Connaissance de l’homme, 


1956 (16), p. 71. — Il faut y ajouter : 
H. NœEL, L'analyse scientifique de la destinée, dans Critique, 1953 (9), n° 73, 
pp. 536-55|; 


E. STERN, Quelques remarques sur la valeur diagnostique du test de Szondi, 
dans Psyché, 1953 (8), pp. 15-23; 

R. GUERRIER, Esquisse d’une technique de validation du test de Szondi, dans 
Psyché, 1954, pp. 617-8. 

(##) Revue critique..., p. 279. 
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de validation faites par MM. Paine *, Fosberg ©”, Holt ©°, Ra- 
bin 7, Klopfer ®* et M"° Deri “”. Au sujet des deux premières, 
dont les résultats sont négatifs, il fait quelques remarques très per- 
tinentes, qui s'imposent spontanément à l'esprit de ceux qui ont 
étudié l’ensemble de la doctrine de Szondi. Concernant celle de 
Klopfer, il estime qu'elle « lève les doutes les plus légitimes en ce 


qui concerne la validité du test de Szondi » “°), bien qu'elle admette 


que «le test sous sa forme actuelle manque d'une validité suff- 


sante pour être utilisé d’une façon automatique dans la pratique 


(41 


CALE . 7 
clinique » . I] passe ensuite en revue un (autre groupe d'études, 


dont les résultats portent moins directement sur la validité ». Puis 
il déclare : « On peut conclure avec certitude que la validité du test 


de Szondi n’a pas encore été démontrée d'une manière suffisante. 


(42) 


Cependant de nombreux psychologues cliniciens éminents “”, qui 


ont utilisé le test de Szondi et poursuivi des recherches à son sujet, 
expriment leur confiance en la valeur pratique et l'utilité du test... 
Des études sur l'insuffisance des méthodes pour démontrer la vali- 
dité des tests projectifs ont souvent été publiées récemment... On 
conçoit que, dans le cas du test de Szondi, et, il faut l'avouer, pour 
une grande part dans le cas de Rorschach, l'insuccès relatif des 


essais de validation peut bien être dû à des méthodes inadéquates 


plutôt qu'à la non-validité des tests eux-mêmes » (. 


En janvier 1953, paraît une étude de M. E. Stern, qui démontre 


(5) HE. PAINE, Association of Mesurable Changes in Szondi Test Profiles 
with Measurable Factors in Behavior of Psychotics. Dissertation non-publiée, 
Western-Reserve University, 1950. 

(5) LA. FosBERG, À study of the sensitivity of the Szondi test in the sexual 
and paroxysmal vectors, dans The American Psychologist, 1950, V, 326. 

F9 R.-R. HoLT, An approach to the validation of the Szondi test through a 
systematic study of unreliability, dans id., 1950., IV, 269. 

F9 A.-T. RaBIN, Szondi's pictures: Identification of diagnoses, dans Journal of 
Abnormal and Social Psychology, 1950, XLV, 392. 

F5) W.-G. KLOPFER, An Investigation of the Associative Stimulus Value of 
the Szondi Pictures, dissertation non-publiée, Univ. of California, 1950. 

F9 S.-K. DER, The Szondi test : its application in a research study of de- 
pressive patients before and after electric shock treatment, dans BELLAK L. & 
ABT L., Projective Psychology, New-York, Knopf, 1950, 298. 

(%) Revue critique..…, p. 285. 

(®) Jbid., p. 283. 

9 Notamment les Drs E. SCHNEIDER, E. STÜMPER, H. WALDER, U. Moser, 
ainsi que E. BoHM, l’auteur du célèbre Traité du psychodiagnostic de Rorschach. 

() Revue critique, p. 286. 
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statistiquement que toutes les photos du test n’ont pas la même 
valeur d’attirance. L'auteur en conclut que quinze photos seulement 
ont une valeur symptomatique. Il nous semble que cette dernière 
déduction ne tient pas compte de la complexité du dynamisme 
psychique que précisément Szondi vise à détecter par son test : il 
faut que des sujets aux pulsions normalement équilibrées ne fassent 
pas plus de trois choix dans un même sens pour chaque série facto- 
rielle. Et il est remarquable qu'avec les photos proposées par Szondi, 
cela se vérifie, même si les sujets en question ne choisissent pas les 
mêmes photos comme sympathiques ou comme antipathiques. Il 
est d’ailleurs assez piquant de constater que si l’on additionne le 
nombre de choix sympathiques et de choix antipathiques enregistrés 
par l’auteur pour chaque série factorielle, on obtient, sauf pour le 
facteur p, qui donne 476 comme total, des nombres gravitant 
autour de 600, à savoir 662, 684, 550, 658, 602, 546 et 613 “*. 

Parmi les nombreuses publications d'essais de validation favo- 
rables, voici les ouvrages les plus importants : Déri, Stümper, Szon- 
diana, Connaissance de l’homme (n° 16). 

Signalons enfin la grande « Etude sur la validité du test de 
Szondi » publiée en novembre 1953 par les Annales médico-psycho- 


logiques “* 


. Dans la première partie, un groupe de psychologues 
dirigé par le Professeur Jean Delay, interprète une épreuve d'appa- 
riement assez spectaculaire organisée à Paris. [Ils commencent par 
constater : «le test de Szondi a déjà fait l’objet de beaucoup de 
travaux, et il est peut-être l'épreuve qui a soulevé les controverses 


4%), [ls poursuivent : « Le moins qu'on puisse 


les plus passionnées » 
dire est que les opinions sont très divisées... : les études objectives 


de validation ont donné des résultats ou nuls ou peu significatifs 7’. 


(#4) Valeur diagnostique du test de Szondi, dans Psyché, 1953, pp. 15-23. Le 
même auteur écrira dans une revue allemande de 1958: «Le ‘Ich-Analyse” est 
un des ouvrages les plus importants parus ces derniers temps en psychologie ». 


(45) Cf. la note 31 de la p. 437. À peu près en même temps avaient paru 


en France plusieurs études, dont deux seulement — et encore émanaient-elles 
du même groupe d'auteurs —, étaient négatives, mais basées sur des considérations 
théoriques. 


(46) Etude sur la validité..…., p. 451. 

(7) Cela nous paraît un peu pessimiste. Que l'on s'en réfère à la liste de 
36 titres établie par Mm° R. PRUSCHY-BÉJARANO (Connaissance de l’homme, n° 16, 
p. 71). De cette liste, trois articles seulement, et dont deux émanent du même 
groupe de psychologues, sont nettement défavorables. Les travaux de KOBLER con- 


stituent une critique positive, 


440 Henri Demolder 


Par contre, un certain nombre de psychologues, dont la compé- 
tence ne saurait être contestée, estime que le test donne en clinique 
des résultats intéressants » (**. Pour éviter l’écueil d'interprétation in- 
consciente des résultats dans un sens ou dans l’autre, ils recourent 
à la méthode d’'appariement. Bien que nous estimions qu'elle n'est 
pas du tout indiquée pour valider un test global de personnalité “°, 
nous ne sommes pas loin d'admettre, en partie, les conclusions 
générales de cette étude : « La méthode d’appariement... a deux 
limitations... Dans le cas du test de Szondi, les travaux antérieurs... 
indiquent précisément une validité, validité partielle, portant pro- 
bablement sur un nombre limité de traits de la personnalité, mais 
validité insuffisante pour permettre un résultat positif dans une 
épreuve d’appariement *”... Elle (notre étude) montre qu'en aucun 


(5) Etude sur la validité..., pp. 451-452. Ils citent le travail de STÜMPER et celui 
de MIGNOT et GABEL. 

(4%) Mme PRUSCHY n’a pas reculé devant cette épreuve, que les dimensions de 
ce travail ne nous permettent ni de décrire, ni de critiquer systématiquement, mais 
qui nous paraît plus rude que celle qui consisterait à proposer à un médecin 
d’apparier les dossiers de dix malades avec leurs dix tableaux des nombres de 
huit mesures physiologiques, par ex. leur taille et leur poids, leur pouls et leur 
tension artérielle, leur métabolisme et une cote de leur encéphalogramme, l'acidité 
de leurs urines et l’acidité de leur sang. Dans ces cas, en effet, les huit nombres 
représenteraient des valeurs absolues et indépendantes, tandis que, dans l'épreuve 
d’appariement du Szondi, les huit nombres n’expriment ni des valeurs absolues, 
ni des valeurs indépendantes : aucune pulsion n’est mesurée seule, mais par 
comparaison aux sept autres (on choisit les photos les plus sympathiques et les 
photos les plus antipathiques), et ce n’est que pour une ou deux, où au maximum 
trois pulsions fortement marquées ou ambivalentes, que l’on dispose de possibilités 
de choix suffisantes pour les apprécier exactement. 

(59 Il n’est peut-être pas inutile de remarquer que, fondamentalement, le test 
de Szondi vise à établir, non pas le diagnostic des maladies mentales, mais le 
diagnostic des pulsions: « Triebdiagnostik ». Il nous semble, par conséquent, que, 
pour parler de validité partielle ou suffisante, c'est sur les mesures des pulsions 
et non sur le diagnostic des maladies, qu'il faudrait faire porter l'épreuve d’appa- 
riement. C'est en partant de cette conception, que nous espérons pouvoir fournir 
un jour, peut-être pas bien lointain, une confirmation indirecte des doctrines de 
Szondi, par une méthode spéciale d'application de son test aux normaux et aux 
névrosés ordinaires. — Comme MORGENTHALER et BINDER l'avaient fait pour le 
Rorschach, E. BoHM qualifie d’abusif le fait de se contenter, pour des fins 
pratiques, du seul test de Szondi. Il déclare même: « Ses résultats aussi ne sont 
à considérer que comme de simples hypothèses de travail qui doivent être con- 
firmées par d'autres examens » (Traité du Psychodiagnostic de Rorschach, Paris, 


1955/Fp 10) 
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cas, on ne peut, à l'heure actuelle, utiliser les résultats, même en 
se plaçant dans les garanties techniques optima, comme contribu- 
tion essentielle au diagnostic “'. Le test de Szondi doit, à notre 
avis, être considéré comme étant dans son étape expérimentale. Il 
est indispensable, devant l'échec d’une validation globale, d’en 
préciser les validités partielles, en utilisant des méthodes analy- 
tiques » °°. 

Selon nous, la meilleure méthode de validation, pour le psycho- 
logue qui désire sincèrement savoir ce que vaut le test de Szondi, 
est de le faire passer lui-même à une cinquantaine de sujets qu'il 
connaît bien par ailleurs, après avoir étudié sérieusement les quatre 
livres fondamentaux de son auteur. Du reste, ce qui parle le plus en 
faveur de la valeur de l’œuvre de ce savant hongrois, tout comme 
en faveur de celle de Rorschach, c’est le nombre de publications 
qu elles n'ont cessé de provoquer à un rythme progressif depuis leur 
apparition. 


La science de la destinée 


L'« analyse de la destinée » a pour but l'exploration scientifique 
de la destinée humaine. Elle utilise des méthodes diverses pour élu- 
cider les effets apparemment irrationnels qu'exerce la destinée sur 


51) Au sujet de cette affirmation, nous estimons devoir faire des réserves. Il 


semble bien, d’après l’article de Mme R. PRUsCHY-BÉJARANO parallèle à celui du 
Professeur DDELAY et consorts dans les Annales médico-psychologiques (1953, 
pp. 468-499, notamment p. 498), que les épreuves d’appariement sur lesquelles ces 
derniers s'appuient pour prendre cette conclusion, n'aient pas comporté les 
« garanties techniques optima » (cf. aussi l'article de M. Dick MEYER, Connais- 
sance de l’homme, 1956, pp. 88-91, quoique son ton passionné lui enlève beaucoup 
de sa valeur). En outre, si dans cette phrase, par «contribution essentielle », il 
faut entendre «une contribution suffisante ou même exclusive », dans ce sens où 
elle décèlerait, par elle-même, l’essence ou la nature d’une maladie, nous ad- 
mettrions cette conclusion pour la grande généralité des cas; mais si, comme c'est 
vraisemblabi:, par « contribution essentielle », il faut entendre «un élément im- 
portant ou substantiel », un élément dont il faut tenir compte pour atteindre la 
nature spécifique de l'état pathologique d'un malade en particulier, alors, nous 
basant sur l'expérience de plusieurs cliniciens que nous avons pu directement ou 
indirectement contrôler sérieusement, nous ne pouvons souscrire à cette affirmation. 

(62) Etude sur la validité..…., p. 460. 

(%) Szonpi l'appelle Anancologie (Connaissance de l’homme, 1956, pp. 7-8); 
il a employé longtemps dans ce sens, le mot Schicksalsanalyse qu'on a traduit par 
Analyse de la destinée, 
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à plan de la vie individuelle. Par « destinée », Szondi entend «un 
principe caché, selon lequel, dans chaque vie individuelle, se 
trouvent reliés d’une façon unique en son genre, nécessité, hasard 
et volonté humaine » ©”. 

Comme toute l’anancologie du savant hongrois gravite autour 
de la notion, de la mesure, de l’interférence et du dynamisme des 
pulsions, nous avons cru pouvoir la caractériser en l'appelant 
« théorie pulsionnelle ». 

Le Dr L. Szondi lui-même l'a située dans trois remarques 
qu'il a ajoutées à un article du Dr E. Stümper, paru en mars 1951, 
dans les Annales médico-psychologiques de Paris. 

En voici les déclarations principales : 

«1. J'ai fondé d’abord une psychologie du destin (comme 
psychologie du génotropisme, du choix) ; après coup, j ai recherché 
une méthode expérimentale à l’aide de laquelle j'ai tâché de mettre 
en pratique cette psychologie pulsionnelle du destin. 

« 2. Mon but en psychiatrie n’est pas de faire sauter les écoles 
kraepelienne et bleulérienne, mais j'ai l'intention de pourvoir la 
psychiatrie d'une base pulsionnelle bathypsychologique. Ce qui 
veut dire ceci : la psychiatrie pulsionnelle que j'ai élaborée con- 
serve les façades de la vieille psychiatrie, mais en plus elle pénètre 
dans la profondeur, en cherchant à trouver les racines pulsionnelles 
invisibles, les radicaux pulsionnels qui conditionnent les symptômes 
cliniques apparaissant à la surface. 

«3. Ma psychiatrie pulsionnelle considère les psychoses endo- 
gènes comme des maladies pulsionnelles et non pas comme des 


maladies mentales. Elle étudie les phénomènes psychopathologiques : 


à la lumière d’une psychologie pulsionnelle de l'inconscient, et non 
pas du point de vue d’une psychologie de la pensée, d’une psycho- 


logie de la conscience » *?. 


De ces trois remarques, il ressort avec évidence que le but 


poursuivi par L. Szondi est de perfectionner, de mieux équiper, 
la psychiatrie que lui ont léguée ses devanciers. 
Jusqu'à présent, cette doctrine, le Dr Szondi l'a exposée dans 


69 CF. Mme R. PRUSCHY-BÉJARANO, Introduction à l’œuvre de Szondi, dans 
Conn. de l’homme, 1956, p. 30. 
| (5) E. STÜMPER, Application pratique du test de Szondi, Annales médico- 
psychologiques, mars 1951, pp. 307-308. 
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beaucoup d'articles (°° 


, mais surtout dans le grand ouvrage que 
nous avons présenté plus haut. 

Dans ces quatre volumes, on retrouve la même doctrine, mais 
avec des développements nouveaux et des précisions plus grandes 
à mesure que les années passent. 

Soulignons avant tout, que Szondi a la préoccupation mani- 
feste d'insérer sa doctrine dans l’ensemble de la psychologie et 
même de la biologie. 

Au début de son introduction au deuxième volume (Triebdiag- 
nostic), il écrit: « On a, à maintes reprises, tenté d’englober les 
pulsions animales et humaines dans un tout ordonné et unifié. 
60% Letplan du 
troisième volume (Triebpathologie) trahit le même souci. 


Cependant toutes ces tentatives ont échoué... » 


Notons aussi comment l'envergure de cet esprit domine toute la 
« psychologie moderne » qu'il appelle la « bathypsychologie » : 

« Les difficultés que l’on rencontre dans les différents systèmes 
pulsionnels en psychologie profonde sont d'une nature tout à fait 
particulière. Remarquons tout d’abord qu'on doit admettre, dans 
l'inconscient, trois couches dont le développement est chronologi- 
quement différent : 1° l'inconscient personnel ; 2° l'inconscient 
familial ; 3° l'inconscient collectif. Dans la plus récente, celle de 
l'inconscient personnel, la Psychanalyse (Freud) met en évidence 
les pulsions sexuelles individuelles qui ont été jugulées et refoulées 
dans la première enfance, au cours de la lutte entre les pulsions et 
le Moi. C’est pourquoi Freud a construit son premier système pul- 
sionnel sur le dualisme de la pulsion sexuelle et de la pulsion du 
Moi. 

« L'Analyse de la Destinée s'occupe de la couche de l'incon- 
scient familial, plus profonde et chronologiquement antérieure. Elle 
est la généalogie de l'inconscient. Sa mission propre est de rechercher 
les éléments primaires contenus et transmis dans la couche de l’in- 
conscient familial et de révéler les pulsions familiales refoulées… 

«Les plus grandes difficultés ont été rencontrées dans l'essai 
de construire un système pulsionnel collectif, archaïque, à base 
d'‘archétypes’. La psychologie profonde de Jung, l’archéanalyse, 


(5) Conn. de l’homme, déjà citée, p. 70. Cf. aussi Jbid., avril-juin 1956: 
L'homme et la destinée, pp. 7-26 et L. SzonDi, Destin et liberté, dans Etudes 
Carmélitaines, Structures et liberté, pp. 3-32. 

(57) Diagnostic expérimental des Pulsions, Paris, 1952, p. |, 
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est une application de la mythologie à la vie individuelle... L'archéa- 
nalyse n’est cependant parvenue jusqu’à présent ni à définir les | 
différents archétypes en tant que ‘pulsions archaïques collectives”, 
ni à fonder un système collectif des pulsions archaïques à partir des 
archétypes » °°. 

La même conception est développée dans la première partie 
du quatrième volume, l'Analyse du Moi. Voici le titre des cinq 
chapitres de cette partie intitulée : L'intégration de l'inconscient : 

Ch. I. L'inconscient à la lumière de la psychanalyse de S. Freud 
(pp. 41-53). 

Ch. II. L'’inconscient à la lumière de la psychologie analytique 
de C. G. Jung (pp. 54-61). 

Ch. III. Les vocables de l'inconscient. Symptôme, symbole 
et choix (pp. 62-69). 

Ch. IV. L'inconscient à la lumière de l'analyse du destin 
(pp. 70-100). 

Ch. V. La différenciation et l'intégration de l'inconscient 
(pp. 101-113). 

Mais nous avons dit que Szondi voulait insérer sa doctrine dans 
l'ensemble non seulement de la psychologie, mais aussi de la bio- 
logie. Il suffira pour le moment, de signaler qu'une des deux intui- 
tions qui servent de base à toute sa conception a été de rattacher 
l'analyse du destin chez l'homme aux lois de Mendel, qui ont été 
établies sur des végétaux et vérifiées plus tard sur des animaux. 
Cela ressortira avec plus d'évidence encore, lorsque nous aurons 
exposé plus loin comment dans les 136 premières pages de sa 
Schicksalsanalyse, il démontre que ce rattachement est licite, et 
ce par deux méthodes différentes, qui lui sont personnelles : la 
méthode de l'enquête génotropique sur les familles et le diagnostic 
expérimental des pulsions. 


La deuxième grande intuition de Szondi est d’avoir compris 
que tous les hommes ont les huit pulsions auxquelles il ramène tous 
les besoins de l'humanité (chez les « anormaux », l’une ou l’autre 
de ces pulsions, et souvent plusieurs, ont une puissance exa- 
gérée) ©”, et d’avoir conçu un procédé pour en mesurer l'intensité. 


69 Diagnostic expérimental des Pulsions, 1952, pp. 5-7. 
(6%) CF. la remarque que font, dans le même sens, MM. BENKG et NUTTIN dans 
leur livre paru récemment, Examen de la personnalité chez les candidats à la 
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Î ne nous est pas possible d'exposer ici toute la doctrine du 
Dr Szondi : il faudrait pour cela résumer les quelque 2.000 grandes 
pages de ses quatre principaux ouvrages, et encore on ne pourrait 
pas trop les condenser, sous peine de les rendre inaccessibles aux 
non-spécialistes. Nous nous bornerons donc à souligner les grandes 
caractéristiques de cette théorie et, notamment, à bien mettre en 
-relief les trois découvertes principales (°°. 


La première découverte : Le Génotropisme 


(la « destinée-contrainte ») 


Pour comprendre adéquatement le « génotropisme », il n’est 
pas sans utilité de se rappeler brièvement les lois de Mendel. 
Publiées de 1865 à 1869, elles passèrent presque inaperçues. Ce 
n'est qu'en 1900 qu'elles furent vulgarisées, surtout par les études 
de De Vries ; bientôt elles « inspirèrent une quantité incroyable de 
recherches, de sorte que la science de l’Hérédité, s'appuyant sur 
des données expérimentales, et obéissant à une discipline rigou- 
reuse, qui lui étaient jusqu'ici inconnues, renouvelait jusqu'à son 
nom, et s'appelait désormais la Génétique » °?. 

« Contrairement à ses devanciers ou à ses contemporains, qui 
envisageaient la transmission en bloc du patrimoine héréditaire, 
Mendel eut l'intuition géniale d'étudier l'hérédité d'un caractère 
seulement (monohybridisme), mais de suivre ce caractère pendant 
plusieurs générations, et d'appliquer les méthodes statistiques aux 
résultats observés. Procédant du simple au composé, il s'occupa, 
ensuite seulement, de la transmission simultanée de deux ou 
plusieurs caractères (dihybridisme, polyhybridisme). Mendel prit 


prêtrise: « On part ici de l’idée, courante en psychologie moderne, qu'aux ano- 
malies et déviations psychiques correspondent, chez l’homme normal et chez 
le sujet plus ou moins inadapté, certaines tendances, conduites et attitudes d’esprit 
qu'on peut situer dans la perspective de telle ou telle forme pathologique. En 
d’autres mots, les différentes déviations psychiques pourraient se situer dans le 
prolongement d’un certain ensemble caractéristique de traits de personnalité dont 
elles constituent pour ainsi dire les manifestations extrêmes » (p. 33). 

(#9) La première est exposée dans Schicksalsanalyse. La deuxième, dans Expe- 
rimentelle Triebdiagnostik et Triebpathologie. La troisième, dans /ch-Analyse et 
les travaux ultérieurs. 

(51) E. Lérarp, L'Hérédité, dans Hérédité et Races, 2° vol. publié par le 
Groupe lyonnais d’études médicales, philosophiques et biologiques en 1931, p. 2. 
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» 


comme matériel d'expériences des plantes du genre Pisum 


(62) 


(pois) » 

Par un travail opiniâtre, il parvint finalement, en recourant à 
certaines hypothèses, à un ensemble de résultats que l’on peut con- 
denser en trois lois principales : 

1) Loi de la dominance. Deux caractères opposés dans la même 
caractéristique chez deux végétaux forment ce que l’on nomme un 
couple de caractères (ex. : jaune et vert pour la couleur des cotylé- 
dons ; longue ou courte pour la dimension des tiges ; ronde ou ridée 
pour la forme des graines). On constate que, pour une caracté- 
ristique, un même caractère donné est toujours dominant par rapport 
à un autre caractère bien déterminé et que, à la rencontre de ces 
deux caractères dans le même végétal, ce dernier est toujours dominé 
par le premier ; pour cette raison, il est appelé récessif. 

2) Loi de la transmission pure. Les cellules sexuelles, que l’on 
appelle les « gamètes », restent pures, c’est-à-dire qu'elles ne com- 
portent chacune qu’un des deux facteurs opposés et que chacune 
véhicule soit le caractère dominant, soit le caractère dominé d'un 
couple déterminé. 

3) Loi de réapparition du caractère dominé. Pour être dominé, 
le caractère récessif n’en est pas, pour cela, annihilé ou éliminé et 
il réapparaît aux générations suivantes, dans une proportion con- 


stante, qui est celle des couples de cellules sexuelles comportant | 


deux caractères dominés, à l’exclusion de tout caractère dominant. 


Les nombreuses expériences réalisées au cours de ce siècle 
ont précisé ou même nuancé ces lois de Mendel, mais telles quelles, 
ces dernières suffisent pour la compréhension de la théorie du 
« génotropisme » szondien. 

Rappelons seulement que toutes les recherches organisées de- 
puis une cinquantaine d'années pour vérifier ces lois chez les ani- 
maux, ont abouti à des résultats positifs. Nous nous contentons de 
signaler les expériences de monohybridisme et de dihybridisme 
faites à Lyon sur des lapins et sur des chiens avant 1930 et décrites 
par le Professeur E. Létard (*. 

S'attaquant à un matériel humain, Szondi se trouvait en face 
de difficultés particulières : les générations d'hommes ne se multi- 
plient pas au même rythme que celle des pois ou des lapins... Il 


(HP dE, Npt3: 
(3) Jbid., pp. 10-23. 
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fut donc contraint de recourir à d'autres méthodes. C'est alors qu'il 
se dit que les choix que font les hommes, et surtout ceux qui 
influencent grandement leur destinée, tels les choix des partenaires 
conjugaux et des amis intimes, ne pouvaient pas être régis par le 
pur hasard. 

Dans l'espoir de découvrir une piste, il dressa la généalogie 

-de couples humains : pour l'époux et l'épouse, il releva les caracté- 

ristiques spécifiques répandues dans leur famille et ainsi, il décela les 
caractéristiques communes aux deux familles réunies par ce choix 
mutuel que suppose le mariage. En outre, pour chacun de ses sujets, 
il fit un tableau généalogique de ses ascendants, mais aussi de ses 
collatéraux et même de ses amis. Enfin il ne se contenta pas de 
noter les tares et les maladies familiales ainsi dépistées, mais il 
nota également les professions, le genre de mort et même les traits 
caractériels de tous les membres de chaque famille. 

Après des années de patientes recherches, le Dr Szondi publia, 
en 1937, une première esquisse de sa théorie génotropique (. Voici 
comment, en 1956, il décrit sa position d'alors : 

« Dans notre première publication « Analyse de la destinée » 
(1937) (5), notre concept anancologique avait encore un sens iden- 
tique à celui que l'antiquité donnait au terme ä4v&yxn. Nous disions 
alors : La destinée réside dans la contrainte-de-choix. Les ancêtres 
cachés en nous, c'est-à-dire nos parents consanguins, nous con- 
traignent à effectuer tels ou tels choix en amour, amitié, dans le 
domaine professionnel et même dans la maladie et la mort. 

« À cette époque, en nous basant sur plusieurs centaines de cas 
d'analyse de destinées humaines, nous avons établi les propositions 
suivantes : 

« 1) La destinée de chaque être est déterminée par les choix 
pulsionnels inconscients qu'il effectue dans les domaines de l'amour, 
de l'amitié, de la profession, de la maladie et de la mort. 

« 2) Les actions de choix sont déterminées par des éléments 
biologiques cachés, héréditaires, appelés ‘gènes latents récessifs” 
(donc conditionnés par nos ancêtres). 

« 3) Nos actions de choix se trouvent commandées par une loi 


bio-psychique précédemment inconnue, la loi du ‘génotropisme” 


(54) Ouv. déjà cité, p. 2, en note. 
(55) En réalité, ce n’est qu’en 1944 qu'a paru le livre portant ce titre, mais 


sa doctrine avait été publiée en 1937. 
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Nous avons situé cette loi génotropique au centre de notre anan- 


cologie. Nous désignons par génotropisme le processus suivant le- 


quel la force latente des gènes intéressés attire, l'un vers l'autre, 
deux individus portant dans la garniture génique de leur incon- 
scient familial, des facteurs héréditaires semblables ou appa- 
rentés » (55), 

Signalons dès maintenant que c’est seulement à partir de 1937, 
que Szondi fait commencer la première phase de sa recherche anan- 
cologique, alors qu'il avait déjà à ce moment mis au point la théorie 
génotropique. Or il semblerait que, pendant cette phase, il a sur- 
tout pratiqué la méthode généalogique : « notre méthode de travail 
était dé nature plutôt génétique ». Il précise d’ailleurs lui-même ce 
qu'il entend par là. En outre, avant de publier son deuxième tome 
en 1944, il a dû auparavant manipuler son test pendant plusieurs 
années. Bien qu'il ne nous dise pas à quel moment il a conçu son 
test, nous nous croyons donc autorisé à dire qu'en réalité, il y a 
eu trois périodes dans les recherches du savant hongrois, qui cor- 
respondent à ce que nous appelons ses trois découvertes. Pour 
chacune de ces trois périodes, on peut envisager trois aspects : 
1) l'orientation du travail ou mieux l'objectif des recherches, 2) les 
méthodes et instruments employés, et 3) les conclusions ou convic- 
tions relatives à la liberté humaine (d’abord « destinée-contrainte », 


puis progressivement « destinée-contrainte ou fatalisme dirigeable », 


et enfin la conjugaison de la « destinée-contrainte » et de la « des- | 


tinée-choix »). 

La première période (avant 1937) est caractérisée par : 

1) démonstration et étude du génotropisme : « Nous examinions 
essentiellement cette fonction génique que nous venions de dé- 
couvrir et qui constitue le génotropisme » (?' ; 

2) comme méthode de travail, l'établissement de la généalogie 
de nombreux sujets (®) : 

3) découverte de la destinée-contrainte comme corrollaire du 
génotropisme. 

La deuxième période (1937-1944) se caractérise parallèlement 
par les traits suivants : 


(9) L’homme et la destinée, dans Conn. de l’homme, 1956, pp. 8-9. 
(5) L'homme et la destinée, p. 9. 
(5) Schicksalsanalyse, passim. 
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l) poursuite de l'interprétation complète de son expérience 
expérimentale et thérapeutique !‘” ; 

2) c'est pour cette période que Szondi (et par déduction nous 
l'avons étendu à la première) déclare : « Durant cette première 
phase de l'analyse anancologique, notre méthode de travail était 
de nature purement génétique » “” ; 

3) c'est aussi la période de la mise au point du test, comme 
application du génotropisme !) ; la découverte de l'insuffisance 
de l’ancien concept anancologique qu'il tenait des Grecs et des 
Latins °” ; d’où « fatalisme dirigeable ». 

La troisième période (de 1944 à nos jours) conduit les trois 
aspects à leur apogée : 

1) «elle est consacrée aux problèmes de l'orientabilité de 
la destinée et de la thérapie anancologique ” ; 

2) la méthode de travail utilise surtout le test des photos, au- 
auel s'ajoutent successivement différents « compléments » (* et la 
confrontation du sujet avec les tendances pulsionnelles de son in- 
conscient familial, ce que l’on peut appeler le dernier complé- 
ment (75) : 

3) la découverte de la liberté dans la « destinée-choix » : « Deux 
observations expérimentales, notamment, nous ont amenés à une 
conception dialectique du concept de la destinée humaine, le 
libérant de l’étroitesse du sens originel d’év&yxn, auquel nous pou- 
vions ajouter un fragment de ‘liberté’ » °?. 

Après cette esquisse historique, reprenons l'exposé de la théorie 
initiale du génotropisme, qui est restée la base de tout le reste, et 
en est d'ailleurs la source. 


I. ORIGINE DES PULSIONS : LA THÉORIE GÉNIQUE 


« L'' Analyse de la Destinée” situe le point commun à toutes 
les pulsions dans leur origine génique. 


(59) L'homme et la.…., p. 9, $ 5. 


(19) Ibid. 

(RG TDi poul0: 

(72) L'homme et la..., p. 9. 
(3) Jbid. 


(4 Triebpathologie, pp. 198-236: L'homme et la, p. 10. 
(5) L'homme et la, p. 10. 
(6) L'homme et la.…., p. 9; cf. aussi p. 10. 
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« Elle admet l'hypothèse suivant laquelle les gènes constituent 
les sources des pulsions. La nature commune des pulsions est donc 
déterminée par la nature commune de ces particules de substance 
très petites, qualitativement bien déterminées et ne contenant vrai- 
semblablement que des molécules, qui conditionnent la transmis- 
sion des différentes caractéristiques et réactions. La théorie génique 
des pulsions admet de plus que les actions pulsionnelles sont déter- 
minées par des gènes spécifiques. Nous les appelons ‘gènes pul- 
sionnels’. On déduit de la théorie génique que, chez l’homme, des 
particules archaïques, matérielles et indestructibles, sont transmises 
de génération en génération, des ascendants aux descendants. Ce 
sont précisément des gènes qui se manifestent — à côté des réac- 
tions psycho-somatiques — dans les réactions pulsionnelles. Il existe 
naturellement aussi d’autres gènes qui déterminent, les uns des 
réactions somatiques, les autres des réactions psychiques sans 
caractère pulsionnel : par exemple des réactions intellectuelles, 
mentales, des possibilités de conception et de représentation (arché- 
types). 

« Le caractère commun à tous les gènes réside dans le fait que 
chacun d'eux transmet perpétuellement aux générations suivantes 
une aspiration du passé familial, de la lignée ou de l'espèce. 

« Chaque gène, ainsi l’enseigne depuis toujours la généalogie, 
tend à reproduire dans la nouvelle génération, un état antérieur. Si 
on admet l'hypothèse que les aspirations pulsionnelles sont, sans 
exception, d'origine génique, on admet donc par la-même que la 
nature commune à toutes les pulsions doit résider dans une ten- 
dance à reproduire un état antérieur. 

« Ici se rejoignent la théorie de l'Analyse de la Destinée et la 
doctrine pulsionnelle de la Psychanalyse. Freud a dit en effet : 
Une pulsion serait donc une poussée, innée à l'organisme vivant, 
tendant à rétablir un état antérieur’. Cependant, poursuit Szondi, 
Freud n’a pas donné de solution au problème suivant : pourquoi les 
pulsions poussent-elles à la reproduction d’un état antérieur ayant 
déjà existé au cours de la phylogénèse ? Seule l'hypothèse de 
l’origine génique permet d'expliquer ce fait... » (7. 

La théorie génique conduit aux conséquences suivantes : 

1) Les sources des pulsions sont les gènes pulsionnels. 

2) Dans ce système pulsionnel, on distingue : 


(7) Diagnostic expérimental, pp. 3 et 4. 
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a) des aspirations ou tendances pulsionnelles. — Une aspiration 
pulsionnelle.. est, géniquement, la plus petite unité pulsionnelle, 
elle n'est déterminée que par un seul gène de la paire disposition- 
nelle, soit par le gène paternel, soit par le gène maternel. L'aspi- 
ration ne constitue donc qu’une seule des deux composantes d’un 
besoin. Sa formule génique est par conséquent À ou a, B ou b, 
C ou c, etc. Pour des raisons d'ordre biogénétique, il est impos- 
sible, chez des individus hétérozygotes, qu'une tendance pulsion- 
nelle se manifeste isolément dans le phénotype (image phénomé- 
nale ou Erscheinungsbild, Schicksalsanalyse, p. 25), sans son parte- 
naire antagoniste venu de l'autre ascendant. Une tendance peut, il 
est vrai, refouler son partenaire, mais ce partenaire refoulé se mani- 
festera pourtant d’une manière détournée ; 

b) des besoins ou facteurs pulsionnels. — Un besoin ou facteur 
pulsionnel est composé d'une paire de gènes pulsionnels, c’est- 
à-dire de l’union de deux gènes homologues, paternel et maternel : 
toute aspiration est indissolublement liée à son partenaire antago- 
niste, avec lequel elle forme, du point de vue biogénétique, une 
paire de dispositions pulsionnelles. Chez des individus hétérozy- 
gotes, la formule génique d’un besoin est par conséquent : Aa, Bb, 
Cc, etC:t;: 

c) des pulsions ou vecteurs pulsionnels. — Une pulsion ou vec- 
teur pulsionnel est due à l’alliage, à l’« intrication » de deux besoins 
définis, qui ont une direction physiologique en accord et pour- 
suivent le même but pulsionnel. Chez des sujets hétérozygotes, la 
formule génique d’un vecteur pulsionnel est donc AaBb, CcDd, etc. 
Ce qu’on appelle brièvement une pulsion n’est donc pas un pro- 
cessus unitaire dont l'énergie jaillirait d’une source pulsionnelle 
unique, mais c’est déjà un alliage, un entrecroisement d'au moins 
quatre forces pulsionnelles partielles. 

3) De la structure génique des pulsions, on conclut à « deux 
sortes de polarités » entre les aspirations et entre les besoins : 

a) la polarité factorielle qui a, pour origine, l'antagonisme des 
tendances pulsionnelles maternelles et paternelles, donc des deux 
gènes simples, homologues, unis dans une même paire de gènes pul- 
sionnels (À contre a, B contre b, etc...) ; 

b) la polarité vectorielle qui naît de l’antagonisme des deux 
besoins s’associant pour former une pulsion. La polarité inhérente 
à cette pulsion correspond donc à l’antagonisme biogénétique exis- 
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tant entre les paires de gènes pulsionnels intriqués (Aa avec Bb ; 
Cc avec Dd). 

4) La doctrine pulsionnelle de l'Analyse de la Destinée re- 
pose sur le dualisme des paires antagonistes d’aspirations ou de 
besoins. Le concept « paire pulsionnelle antagoniste » n'est autre 
que l'expression psychologique du concept biogénétique « paire de 
gènes pulsionnels ». Szondi fait remarquer que le dualisme biogé- 
nétique n'existe pas pour les pulsions, mais seulement pour les 
aspirations et les besoins, et aussi que, dans les instincts intégrés 
de l'animal, ces alliages de besoins sont établis définitivement dès 
la naissance, tandis que l'homme « doit démêler et organiser lui- 
même ses alliages physiologiques ». 

5) À partir de la théorie génique des pulsions, il faut donc 
admettre que, dans la vie pulsionnelle de l’homme, seuls les besoins 
ont une base biogénétique unifiée, indissoluble. Les pulsions ne sont 
pas des phénomènes de structure simple. 

6) Biogénétiquement, il serait plus exact de parler d’une 
« psychologie des besoins » que d’une « psychologie des pulsions ». 

7) Si, jusqu’à l’« Analyse de la Destinée », on n’a pas réussi 
à s'entendre sur le nombre et la qualité des pulsions, c’est précisé- 
ment parce que les soi-disant « pulsions » ne sont que des mélanges 
de différents besoins et non, à l'origine, des « unités » biologiques, 

8) En outre, si l’alliage des besoins, pour former des pulsions, 
suit des lois génétiquement prédéterminées et très strictes, en 
revanche le processus de cet alliage et le moment où s'effectue 
cette «intrication » dépendent de multiples facteurs, intérieurs et 
extérieurs, entre autres du Moi "°!. 


IT. LES CRITÈRES PULSIONNELS SELON L'« ANALYSE DE LA DESTINÉE » 


Szondi a déterminé cinq caractères qu'il appelle les « critères 
pulsionnels de l'Analyse de la Destinée ». Ces critères, requis pour 
que l'Analyse de la Destinée considère un besoin comme une pul- 
sion, reposent tous évidemment sur la théorie génique des pulsions 
et sont en rapport étroit les uns avec les autres. 

Nous les passerons rapidement en revue en nous attardant un 
peu au premier et au quatrième. 


(9) Cf. Diagnostic exp. des puls., pp. 5-7. 
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Premier critère : le conditionnement des pulsions par des gènes 
spécifiques ‘”!. 

Aucune théorie des pulsions ne nie leur déterminisme hérédi- 
taire ; la doctrine pulsionnelle de l’« Analyse de la Destinée » admet 
en outre « qu'il existe des gènes spécifiques qui constituent les 
sources particulières des aspirations pulsionnelles ». C’est même la 
spécificité de chaque gène qui conditionne la qualité spéciale des 
différents besoins pulsionnels. Quant à la diversité des manifesta- 
tions d'un même besoin pulsionnel, elle s'explique par l’« allélie 
multiple » (%°), 

« L’'Analyse de la Destinée considère que les différentes formes 
de manifestation d'un seul et même besoin se rapportent aux com- 
binaisons individuelles des variations alléliques... Cette conception 
n'exclut cependant en aucune façon le rôle du Moi, de sa prise de 
position, de la responsabilité personnelle, et donc du ‘libre ar- 
bitre =», 

Cette théorie prétend en outre que, dès le moment de la fécon- 
dation, nous sont données à la fois, pour chaque besoin pulsionnel, 
une éventualité de destinée non humanisée et une éventualité de 
destinée humanisée. 


Deuxième critère : la polarité des aspirations et des besoins 
pulsionnels. 

L'auteur de la théorie pulsionnelle fait de cette caractéristique 
un élément essentiel de toute pulsion, au point qu'il considère « que 
ies manifestations psychiques qui n’ont pas cette polarité de struc- 
ture (c’est-à-dire cet antagonisme biogénétique des aspirations), 
ne constituent pas de vraies manifestations pulsionnelles dyna- 


E 2 
miques » (*?/. 


Troisième critère : la tension pulsionnelle. 

Elle résulte précisément de la polarité des aspirations et des 
besoins. Elle apparaît comme un élan pulsionnel (Triebdrang) dont 
la grandeur dépend de la puissance du contraste entre les gènes qui 
conditionnent, héréditairement, un besoin ou une pulsion. C'est 


(%) Schichksalsanalyse, 2° éd., 1948, pp. 72-76. 


(#0) Cf. p. 432 et Schicksalsanalyse, 1948, pp. 62-65 et pp. 72-76. 
(#1) Diagnostic exp. des puls., p. 8. 


(#2) Diagnostic exp. des puls., p. 9. 
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cette tension qui assure le dynamisme de toutes les actions pulsion- 


nelles *’. 


Quatrième critère : l'aspect physiologique et psychopatholo- 
gique des pulsions. 

En vertu de la composante physiologique de ce critère, seul 
un processus psychique décelable chez tous les individus sans ex- 
ception, peut être considéré comme pulsionnel. En vertu de la 
composante pathologique de ce même critère, ce processus doit 
atteindre, chez un petit nombre d'individus, un degré tel qu'il 
apparaisse nécessaire de le considérer comme une maladie pul- 
sionnelle, c’est-à-dire une «maladie mentale » autonome. Cette 
double composante repose sur l’hypothèse suivante : la différence 
entre « malades mentaux » et sains d'esprit n’est pas d'ordre quali- 
tatif, mais d'ordre quantitatif. Les gènes qui déterminent une 
maladie mentale « idiopathique » sont avant tout des gènes pul- 
sionnels que l’on rencontre chez tous les hommes sans exception. 
Seuls, le quantum et le dosage de ces gènes pulsionnels sont 
moindres chez les individus normaux. 

D'après cette hypothèse de travail, c’est donc le quantum des 
gènes pulsionnels qui, concurremment avec le Moi, détermine la 
santé ou la maladie pulsionneille ou mentale, et une maladie men- 
tale, tout comme une névrose, est une perturbation « fonctionnelle ». 
La désintégration et la transformation du Moi et de l’ensemble de 
la personnalité, ainsi que les perturbations de l'intelligence qui y 
sont liées, sont des formes particulières des mécanismes de défense 
que l’homme utilise pour se protéger contre des besoins pulsionnels 
dangereux. Notons que, d’après la théorie pulsionnelle, une pré- 
disposition héréditaire fait qu’un sujet se trouve entraîné dans le 
«tourbillon » d’un besoin pulsionnel absolument spécifique et non 
quelconque, et que, de plus, pour se défendre contre ce danger 
pulsionnel, il ne peut utiliser que des « sorties de secours » absolu- 
ment particulières, une « soupape » pulsionnelle tout à fait spéci- 
fique et non une autre. Chose curieuse, comme on peut le dé- 
montrer notamment par l'établissement du diagnostic expérimental 
des pulsions sur des schizophrènes avant et après l’électrochoc, les 
psychoses idiopathiques, endogènes, sont, aussi bien que les né- 


(5) Jbid, 
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vroses, des manifestations psychiques « réversibles » : non seule- 
ment la présence ou l'absence de manifestations psychotiques dé- 
pend, en premier lieu, de la structure pulsionnelle actuellement 
manifeste du sujet, mais, de plus, la structure « saine » persiste 
inaltérée, à l'état latent, même pendant la phase de psychose (*“), 
et elle peut réapparaître soudainement, tantôt par le recours à des 
procédés artificiels (comme l'électrochoc), tantôt par une évolution 
toute naturelle. 

Corollaire du quatrième critère : « Un système pulsionnel doit 
être constitué à partir des paires pulsionnelles antagonistes qui, d’une 
part, existent chez chaque individu, et, d'autre part, concordent 
exactement avec les groupes héréditaires psychopathologiques, 
c'est-à-dire psychiatriques » ”. Ce principe a permis au Dr Szondi 
d'échafauder un système pulsionnel de quatre vecteurs nécessaires 
et suffisants. Voici comment il y est arrivé. 

D'après sa conception, les individus sains sont seulement con- 
ducteurs (c'est-à-dire hétérozygotes), portant en eux, mais à dose 
simple, les mêmes gènes pulsionnels qui, à dose double (venant des 
deux ascendants) jouent un rôle important dans les maladies pul- 
sionnelles (°?. 

Pour l'application du critère psychopathologique à des « nor- 
maux », on ne peut donc se baser que sur les données héréditaires 
rencontrées dans les deux autres groupes, c’est-à-dire les psychosés 
et les névrosés. 

Or la doctrine psychiatrique de l'hérédité avait démontré, au 
temps où Szondi élaborait son système, qu'il y avait trois groupes 
héréditaires autonomes de maladies mentales : le groupe schizo- 
forme (Rüdin, Hoffman, Luxemburger, etc.), le groupe circulaire 
ou dépressivo-maniaque (Hoffman, Rüdin, Luxemburger, Lenz) et 
le groupe épileptiforme pour Bratz et paroxysmal pour Szondi. A 
ces trois groupes cependant, Szondi ajouta un quatrième groupe, 
celui des maladies pulsionnelles d’ordre sexuel, car il estimait que 
pour ce groupe, Piltz, Magnus Hirschfeld, von Rômer, Théo Lang 
et d’autres avaient démontré que ses manifestations pathologiques 
suivent une transmission héréditaire autonome. Avant d'aborder 
le cinquième critère, soulignons deux idées de base du Dr Szondi. 


(84) Cf, Diagnostic exp. des puls., p. 10. 
ON 7bide sp lle 
(HOSCF ibid, 
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1) Chez tous les individus sains d'esprit, se rencontrent tous 
les besoins pulsionnels dont les représentants extrêmes sont les schi- 
zophrènes, les circulaires, les paroxysmaux et les anormaux sexuels, 
mais chez certains ils demeurent à un niveau infantile du dévelop- 
pement naturel des pulsions, tandis que chez d’autres, ils s'inscrivent 
dans le caractère ou prennent une forme socialisée ou même 
sublimée. Ils se manifestent, en partie, dans les différentes profes- 
sions, sous forme de « centres d'intérêt » spécifiquement « opéro- 
tropisés », ou bien dans les distractions préférées, souvent aussi 
dans les choix génotropiques en amitié et en amour. 

2) « L'hypothèse de base de l'Analyse de la Destinée réside 
précisément dans le fait d'admettre que les mêmes gènes qui 
peuvent conduire à la maladie et à la mort s'ils existent à ‘dose 
complète’ ou double, ont une action stimulante sur la vitalité de 
l'individu lorsqu'ils existent à dose simple, c'est-à-dire chez les 


conducteurs hétérozygotes » (‘?/. 


Cinquième critère : la transmission héréditaire autonome. 

Szondi ne reconnaît un besoin comme pulsionnel qu'à cette 
condition. Or il estimait en 1952 que « les recherches sur l’hérédité 
entreprises sur une grande échelle » avaient « démontré que les 
manifestations psycho-pulsionnelles citées se transmettent de façon 


autonome » (55. 


III. LE SYSTÈME PULSIONNEL DE L’« ANALYSE DE LA DESTINÉE » 


Si l'on admet le quatrième critère et la réduction de tous les 
troubles pulsionnels à quatre groupes pathologiques nécessaires et 
suffisants, il faut bien admettre l'existence de quatre pulsions cor- 
respondantes et y ramener tous les éléments de la vie pulsionnelle. 

Comme chacune de ces pulsions est définie par un quantum 
pulsionnel déterminé et une direction pulsionnelle particulière et 
qu'en mathématiques le terme « vecteur » signifie un trajet limité 
avec une idée de direction, Szondi a appelé ces quatre pulsions, 
des « vecteurs pulsionnels ». 


(87) Diagn. exp., p. 12. 
We, janilsx 
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Aux quatre groupes pathologiques énumérés plus haut, cor- 
respondent quatre vecteurs pulsionnels : 

a) le vecteur S de la pulsion sexuelle, 

b) le vecteur P de la pulsion paroxysmale ou de surprise, égale- 
ment appelée pulsion de protection et pulsion éthique, 

c) le vecteur Sch de la pulsion du Moi (en psychologie, nous 
préférerions l'appeler le vecteur M, ou peut-être mieux encore le 
‘vecteur E, c'est-à-dire le vecteur Ego-diastolique-et-systolique), 

d) le vecteur C de la pulsion de contact. 

D'autre part, la psychiatrie subdivise comme suit les groupes 
héréditaires de maladies : 


a) du domaine sexuel : |) homosexualité (h) 


@ 


) 
2) sadisme (s) 
b) paroxysmales : 3) épilepsie (e) 
4) hystérie (hy) ‘‘° 
c) schizoformes : 5) schizophrénie catatonique (k) 
6) schizophrénie paranoïde (pb) 
d) circulaires : 7) état dépressif (d) 
) 


état maniaque (m). 


Puisque le système pulsionnel admet « que les gènes pulsionnels 
pathologiques et physiologiques sont des variantes nées par muta- 
tion, des mêmes gènes archaïques respectifs », il doit reconnaître 
« huit besoins pulsionnels physiologiques spécifiques ». Ce sont les 
« facteurs pulsionnels » dont voici la liste : 


1) Fact. puls. h. Besoin de tendresse, de sentiment maternel, 
de passivité, de féminité. 

2) Fact. puls. s. Besoin de masculinité, de sentiment paternel, 
d'activité, de virilité, d’agressivité, de sa- 
disme. 

3) Fact. puls. e. Besoin d'accumulation des affects brutaux : 
fureur, haine, colère, désir de vengeance. 

4) Fact. puls. hy. Besoin « de se donner en spectacle ou de 
s’exhiber », de « se mettre en valeur ». 

5) Fact. puls. k. Besoin de coartation du Moi, Egosystole (le 
Moi qui-prend-position ; le Moi réaliste, qui 


() En pratique, pour plus de facilité et pour éviter toute confusion avec le 


facteur h, malgré la logique, nous préférons l'appeler le facteur y. 
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prend possession des objets). Capacité d’exa- 
miner la réalité : sens du réel. 

6) Fact. puls. p. Besoin de dilatation du Moi, Egodiastole (le 
Moi spirituel). Tendances impérialistes du 
Moi. 

7) Fact. puls. d. Besoin d'acquisition des Objets, d'aller à la 
recherche (d’après |. Hermann). Analité 
(d'après Freud). 

8) Fact. puls. m. Besoin de s’accrocher aux Objets acquis ; 
sécurisation ; s’accrocher (Hermann). Oralité 


(Freud). 
N. B. — Le terme « besoin » est à prendre dans le sens habi- 
tuel correspondant à celui défini plus haut : « Drang ». 


Pour que cet exposé sommaire soit complet, au moins dans 
ses grandes lignes, il nous reste, après avoir expliqué en quoi con- 
sistent les facteurs et les vecteurs pulsionnels, à dire un mot du prin- 
cipe du métamorphisme des destinées pulsionnelles, en détaillant 
la transformation des manifestations pulsionnelles. 

Quatre lois, résultats d'expériences dûment contrôlées, sont à la 
base des « possibilités de destinée » de chaque besoin pulsionnel : 

« 1) Chaque besoin pulsionnel peut apparaître sous trois formes 
de manifestation. Plus précisément : a) sous la forme la plus néga- 
tive, c'est-à-dire morbide ; b) sous la forme physiologique, nor- 
male ; c) sous la forme socialisée ou sublimée. 

« 2) Selon l’âge, un même besoin apparaîtra sous des formes 
symptomatiques différentes. 

«3) Les formes de manifestation diffèrent également suivant 
le genre de vie des différentes classes sociales et des catégories 
professionnelles. | 

« 4) Des variations analogues ont pu être décelées dans les 
différents domaines où se manifeste une capacité... 

« Ainsi un besoin peut se manifester aux différents âges et selon 
les différents plans de vie pyschique, sous des formes variables, 
bien qu'il ait toujours la même source pulsionnelle primitive » (°°. 
Szondi a dressé un tableau de toutes ces possibilités, que l’on trouve 
un peu abrégé sur un grand dépliant inséré entre les pages 18 et 19 


(90 


) L'homme et la..…., p. 18. 
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de son Diagnostic expérimental des pulsions (trad. franc.) et aux 
pages 82-85 de sa Schicksalsanalyse (éd. 1948). On le retrouve, avec 
| certains compléments, dans /ch-Analyse, 1956, pp. 336-339. 


Deuxième découverte : Le test des photos 


(Le « fatalisme dirigeable ») 


Comme nous l'avons déjà signalé, ce test n’est qu'une géné- 
ralisation du génotropisme : celui-ci exprimait la loi qui régit les 
choix entre personnes vivantes ; le test élargit l'extension de cette 
loi et suppose, puis constate, qu'elle vaut également pour des 
photos humaines. 

Voici comment Szondi lui-même expose les principes de sa 
méthode : 

« Notre test est une épreuve qui sert à l'exploration des con- 
stitutions et mécanismes pulsionnels individuels. L'épreuve consiste 
en de simples réactions de choix, réactions déterminées par les 

| pulsions. Le sujet reçoit la consigne de choisir, parmi les six séries 

de photographies comprenant chacune huit photos, les deux qui lui 
paraissent les plus sympathiques et les deux qui lui semblent les plus 
antipathiques. 

« Ces photos représentent des individus souffrant de maladies 
pulsionnelles manifestes très prononcées, et dont l’anamnèse et le 
diagnostic clinique sont exactement connus. La plupart de ces 
malades ont été également examinés au point de vue de leur généa- 
logie, de sorte que la nature génotypique de leur maladie est cer- 
taine. 


« Les photos représentent des malades correspondant aux huit 
facteurs pulsionnels, qui sont représentés chacun par 6 photos... Les 
applications, dont le nombre a dépassé 4.000, ont révélé chez la 
plupart des sujets les données suivantes : 

« 1) Pour un facteur donné (rarement pour deux ou trois), les 
sujets ne choisissent aucune des photos correspondantes, ou n’en 
choisissent qu'une seule au maximum ; 

« 2) Par contre, ils choisissent les photos représentant un autre 
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facteur en quantité relativement élevée : 4, parfois 5, ou même 
toutes les 6... » 7. 

Disons maintenant quelques mots de la technique du test. 

On fait d’abord choisir au sujet les deux photos les plus sympa- 
thiques et les deux photos les plus antipathiques de chacune des 
6 séries, on lui présente ensuite successivement les 4 photos qui 
restent après ses premiers choix dans chaque série, pour qu'il dé- 
signe quelles sont les deux qui lui sont les plus antipathiques. Ces 
choix complémentaires sont notés séparément. Cette double expé- 
rience doit être renouvelée 10 fois, dans un certain laps de temps, 
mais avec un certain espacement, en utilisant les 48 mêmes 
photos (”?. 

Le résultat concernant chaque facteur est déduit de l’ensemble 
des choix sympathiques et antipathiques des photos représentant 
ce facteur. L'ensemble graphique de ces résultats partiels des 8 fac- 
teurs forme pour chaque expérience un profil pulsionnel. Pour 
l’établir, on remplit, sur une fiche comportant 10 grilles, une des 
cases situées au-dessus de la ligne horizontale médiane d’une grille, 
pour chaque choix sympathique, et une case située au-dessous de 
cette même ligne, pour les choix antipathiques, On fait le même 
travail pour les « choix complémentaires ». On obtient ainsi 2 séries 
de 10 graphiques, qu'il faut alors exprimer numériquement, ou 
plutôt quantitativement, car, pour évaluer la tension des différents 
facteurs, pour mesurer celle de chaque vecteur et pour déterminer 
le profil du Moi, la classe pulsionnelle, le rapport de masculinité- 
féminité, etc., il faut pouvoir collationner les 10 profils de chacune 
des deux fiches, la première représentant l'avant-plan et la seconde, 
l'arrière-plan de la structure pulsionnelle du sujet. 

Pour dresser ce « protocole », on néglige les demi-colonnes au- 
dessus ou en-dessous de la ligne médiane de chaque profil pul- 
sionnel, qui ne comptent pas plus d’un choix : s’il n’y avait pas plus 
d'un choix dans chacune des deux demi-colonnes d’un même fac- 
teur, on estimerait comme liquidée la tension de ce facteur et on 
l’exprimerait par O. Lorsqu'il y a au moins deux choix dans un 
sens ou dans l’autre, on les exprime par le signe + s'ils figurent 
comme choix (sympathiques », par le signe — s'ils représentent 


O9 Jbid., pp. 23 et 24. 


9 Szonpi-TEST, Experimentelle Triebdiagnostik, Testband, Hans Huber, 
Berne, 
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des choix « antipathiques », et par le signe + (que nous lisons : 
plus et moins, et non : plus ou moins) chaque fois qu'il y a, au 
moins, 2 choix sympathiques et 2 choix antipathiques ; chaque fois 
que, dans une même demi-colonne, il y a plus de trois choix, on 
ajoute un point d'exclamation par choix supplémentaire à côté du 
signe + ou du signe — (cela s'appelle une charge). On obtient 
ainsi un tableau de dix lignes pour l'avant-plan et de dix lignes pour 
l'arrière-plan, dont voici un exemple : 


Vecteur S Vecteur P Vecteur Sch Vecteur C 
h s e (h)y k p d m 
+ — O —! a _— — O 


Dans chacune des 8 colonnes de l’avant-plan, on calcule le 
nombre de réactions O et le nombre de réactions +. En addition- 
nant ces deux nombres, on trouve la mesure de la tension du besoin 
de cette colonne : Szondi appelle cette mesure « le degré de la ten- 
sion de tendances » du facteur en cause. Pour chaque vecteur, on 
obtient ainsi 2 mesures de tension (une pour chaque besoin de la 
pulsion) ; on soustrait le plus petit nombre du plus grand et le reste 
exprime la « différence de tension intravectorielle de tendances », 
soit la différence de tension du vecteur. Après avoir fait cette opé- 
ration pour les 4 vecteurs, on est en possession de 4 différences de 
tension intravectorielle. Le sujet appartient à la classe pulsionnelle 
du vecteur ayant la plus grande différence de tension et, dans ce 
vecteur, à la sous-classe du besoin de ce vecteur ayant la moindre 
différence de tension. Les facteurs, en effet, qui ont le plus grand 
total de O et + sont considérés comme les facteurs symptoma- 
tiques, et les facteurs qui en comportent le moins, comme les 
« facteurs-racines » : ce sont les facteurs symptomatiques qui appa- 
raissent, dans le caractère ou la conduite, et les facteurs-racines qui 
les expliquent. 

Tout ce que nous venons de décrire et de faire pour l’avant- 
plan, peut se faire avec les résultats des choix complémentaires de 
chaque série, pour l'arrière-plan, mais, comme nous l'avons déjà 
fait remarquer, Szondi ne semble pas en parler dans son Experi- 
mentelle Triebdiagnostic, mais bien dans son ouvrage suivant, 
Triebpathologie. 

Dans le cadre de cet article, il ne nous est pas permis d'aborder 
la question des « syndromes », ni celle des « linnés pulsionnels » : 
ceux publiés par Szondi jusqu’à présent concernent surtout, semble- 
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til, les cas anormaux et pathologiques. À titre de simple renseigne- 
ment, un syndrome est un ensemble caractéristique de valeurs d’un 
certain nombre de facteurs bien déterminés, spécifique d’une maladie 
ou d’un état d'âme ’’), tandis que le « linné pulsionnel » est une 
constellation de facteurs symptomatiques et de facteurs-racines à 
l'intérieur d’une certaine classe pulsionnelle, caractéristique de telle 
névrose où psychose ou anormalité (parfois bonne, comme la subli- 
mation) (%*. 

Dans le Diagnostic expérimental des pulsions, il y avait dix 
grands tableaux d'environ 290 linnés. L'auteur faisait remarquer que 
ces tableaux « ne concernaient presque essentiellement que des cas 
pathologiques ; les tableaux se rapportant aux variations caracté- 
rielles des normaux sont, disait-il, en préparation » (°°). 

On peut aussi, par la réflexion et l'utilisation de certains 
tableaux, trouver la signification caractérielle de chaque facteur ou 
de chaque vecteur en particulier (°°. 

Dans son Experimentelle Triebdiagnostik, ce sont la « deux- 
ième » et la « quatrième partie » que Szondi consacre respective- 
ment à l’exposé des syndromes et des linnés pulsionnels. Entre ces 
deux parties, il réserve la troisième à l'examen de « l'analyse expé- 
rimentale du Moi ». Comme cette partie a une allure philosophique 
et qu'elle revêt une importance spéciale au point de vue de l’évolu- 
tion de son auteur au sujet de la liberté humaine, nous donnons 
l'essentiel de son plan, que nous ferons suivre d’un bref exposé de 
ses points principaux. 


ANALYSE EXPÉRIMENTALE DU Moi 


Chapitre XVIII. — Le Moi vu à la lumière du diagnostic expéri- 
mental des pulsions. Structure et fonctions du Moi, p. 159. 


(5) Par exemple: 


syndrome du sujet malheureux: k = +, p = O, d = © et m — 
syndrome du désir exhibitionniste: h +,s=O,e-=0 y 


dsm 
( Par exemple, dans la classe Sh+, la formule “à est un «linné pul- 
p 


sionnel » qui se rapproche du «linné» pathologique de la mélancolie ou de 
esm 

hp 

(5) Diagn. expér., en appendice. 


(9 Jbid., pp. 54-58 et 136-146. 


l’agitation: Sh+ avec 
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PHYSIOLOGIE pu Moi 


Chapitre XIX. — Profils du Moi et mécanismes du Moi. Notions 
fondamentales de l'analyse du Moi. A) Analyse de l'égodiastole, 
de la fonction p du Moi : |) Projection totale, double : 2) Pro- 
jection partielle et inflation partielle simultanées ; 3) Inflation 
totale. Ambitendance ; 4) Evacuation du besoin pulsionnel. 
D'4101. 

B) Analyse de l’égosystole, du Moi qui-prend-position, de la fonction 
kR du Moi : 1) Etat d'absence du Moi, désintérêt ; 2) Introjection, 
égoïfication : a) Opérotropisme introjectif, b) Narcissisme, 

| c) Egoïsme et égocentrisme, d) Autisme ; 3) Prise de position 

ambivalente du Moi ; 4) Adaptation. Capacité de rapports. Re- 
foulement ; 5) Echelon du Moi. Profil du Moi. Destinée du Moi : 
6) Fixation, répression, socialisation, sublimation p. 171. 

Chapitre XX. — Les mécanismes du Moi à la lumière de l’expéri- 
mentation. |) Les 16 variantes théoriques des profils du Moi ; 
2) Le système expérimental des profils du Moi, p. 187. 

Chapitre XXI. — Description des profils du Moi (description succes- 
sive des 16 variantes des profils), p. 191. 

Chapitre XXII. — Phases et variantes du développement du Moi. 
Echelon du Moi et époques de la vie. Destinée du Moi chez 
le sujet de type k et chez le sujet de type p, p. 220. 

Chapitre XXII — Destinée des pulsions et destinée du Moi. 
1) Destinée du Moi et destinée sexuelle ; 2) Destinée du Moi et 
destinée des affects, destinée du Moi et destinée éthique ; 
3) Destinée du Moi et destinée du contact, le Moi et l'Objet, 
p.230. 

Chapitre XXIV. — Méthode d'analyse de la destinée du Moi et de 
la destinée des pulsions. p. 249. 


« Pour nous, déclarait déjà Szondi en commençant le cha- 
pitre XXIII de son Exp. Triebdiagnostik, le Moi est un organe de 
liaison entre les pulsions et l'esprit. Plus l'instance psychique supé- 
rieure, que l’on nomme ‘Sur-Moi’, ‘Idéal du Moi’, ‘libre arbitre’, 
‘conscience morale’ et ‘esprit’, est développée chez un sujet, plus 
facilement celui-ci parvient à ramener les antagonismes, les dilemmes 
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(97) à 


et les contradictions de la périphérie de la vie pulsionnelle 
l'intérieur du Moi : il les incorpore au Moi et socialise de cette façon 
les besoins pulsionnels dangereux. Cette activité fait du Moi un 
sismographe de la vie pulsionnelle humaine traduisant très exacte- 
ment les mouvements et les aspirations les plus intimes qui se 
manifestent à la périphérie » (°°. 

Pour Szondi, le domaine du conscient est constitué par deux 
éléments structurels : 

1) la conscience perceptive qui s’emplit de sensations et repré- 
sentations venant du monde extérieur, par l'intermédiaire des 
appareils sensoriels ; 

2) la conscience des besoins ou des désirs qu'emplissent des 
désirs conditionnés par les facteurs pulsionnels héréditaires. 

L'inconscient comporte lui aussi deux grands «compartiments » : 

1) Dans l’un, se trouvent les exigences ancestrales. On peut 
dire, de façon figurée, que ce compartiment constitue «la salle 
d'attente des ancêtres » (p—), puisqu'il contient tous les besoins et 
désirs ancestraux transmis héréditairement, qui n’ont toutefois ja- 
mais pu se manifester dans la vie individuelle sous leur forme origi- 
nelle ou native. 

Cet inconscient familial constitue le domaine des projections 
(p—). 

Les exigences familiales ancestrales s'efforcent d'atteindre le 
premier plan de l'inconscient, c’est-à-dire d’arriver à la limite de 
la conscience. Szondi appelle ce premier plan de l'inconscient fami- 
lial, le domaine de l'inflation (p +) ou la conscience des désirs. 

2) Le deuxième compartiment de l'inconscient est l'inconscient 
individuel. L’arrière-plan abrite les besoins pulsionnels qui se sont 
déjà manifestés, mais qui ont été refoulés sous l’action de forces 
extérieures ou intérieures (°°. 

C'est au premier plan (domaine de l’introjection : k+) que se 
trouvent incorporées, d'une part, des exigences pulsionnelles et, 
d'autre part, des représentations et perceptions venant du monde 
extérieur. À l'arrière-plan de l'inconscient d’un individu, se trouvent 


(7 SzZONDI oppose la « périphérie » qui comporte les deux vecteurs extrêmes 
de la sexualité et du contact, au « centre » ou « noyau » (« Mitte ») qui groupe les 
deux vecteurs des facteurs paroxysmaux et du Moi. 

O5) Diagn. expér., p. 230. 

ONCE Did RSC 0: 
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les exigences familiales et les représentations venant de l'extérieur 
que le sujet a refoulées (en général dès la première enfance) ou 
reniées (k—) ; cette partie correspond à l'inconscient de Freud. Les 
exigences refoulées peuvent tenter de se manifester de nouveau, 
mais en empruntant le canal de la projection. 

Il est à remarquer que le diagnostic expérimental ne nous ren- 
seigne que sur les fonctions inconscientes du Moi, que l’on appelle 
les « mécanismes de défense ». 

Nous signalons qu'à cet endroit, Szondi faisait en 1947, dans 
son Experimentelle Triebdiagnostik, la remarque suivante : En ce 
qui concerne le fonctionnement de la conscience, nous ne pouvons 
faire que des déductions indirectes » (1°). 


Chaque être humain a, en lui, un besoin génique spécifique de 
faire passer dans le champ de la conscience, les aspirations pul- 
sionnelles de l'inconscient familial. Ce besoin est conditionné par le 
facteur p, facteur égodiastolique, facteur de l'extension, de l’élar- 
gissement du Moi, « facteur créateur du Moi ». Il a deux fonctions : 
en direction positive, l'inflation, et en direction négative, la projec- 
tion. Ses manfestations psychiques sont la création du Moi, la volonté 
de puissance, la folie des grandeurs, l'inflation psychique, la para- 
noïa. La fonction du Sur-Moi est aussi en relation avec ce facteur. 

De plus, il existe chez chacun, à des degrés divers, mais sans 
exception, un autre besoin génique spécifique, antagoniste du fac- 
teur p, c’est le besoin égosystolique ou exigence pulsionnelle qui 
tend à coarter le Moi, qui circonscrit le Moi. Les fonctions de ce 
besoin sont : en direction positive, l’introjection, et en direction 
négative, le refoulement. « Les manifestations psychiques apparte- 
nant à sa phénoménologie sont : le Moi qui guide en prenant posi- 
tion vis-à-vis des aspirations pulsionnelles parvenues dans le champ 
de la conscience des désirs, donc le libre-arbitre (en langage courant): 
de plus, l’'égoïsme, l’égocentrisme, le narcissisme, l'autisme ; enfin 
le rétrécissement du Moi, sa sclérose, l'égosténose et la cata- 
tonie » (10U, 


D'après la conception de Szondi, le Sur-Moi est en étroite 


(190) Jbid. 


(01) Cf. Diagnostic.…., p. 162. C’est nous qui soulignons. 
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rélation aussi bien avec le Moi « spirituel » p qu'avec le Moi intro- 
jectif « réaliste » k. 

Chacun de ces facteurs peut revêtir quatre formes. 

Les quatre phases du facteur p sont : 


1) La projection totale ou double : p = — ; 2) la projection et 
l'inflation (état mixte) : p — + ; 3) l'inflation totale ou double, am- 
bitendance : p — + : et 4) l'évacuation du besoin pulsionnel hors du 


champ de la conscience des besoins : p = ©. 

Les quatre variantes révélées par l'expérimentation, dans l'état 
du facteur k, sont les suivantes : 

1) l'absence du Moi », ou absence d'intérêt (« désintérêt »), 
kR=0O; 

2) l'introjection, « égoïfication », formation de l'idéal : k = + ; 

3) la prise de position double (mixte), ambivalence : Rk = + ; 

4) l'adaptation, « capacité de rapports », refoulement : k = —. 

Après cette analyse du Moi telle que la décrivait Szondi à la 
fin de la deuxième période, esquissons sommairement la concep- 
tion qu'il était parvenu à se faire du Moi en 1956 (donc selon la 
Ich-Analyse). 

Le Moi, source de la destinée de choix, est une des sept com- 
posantes de la destinée humaine, dont les six autres sont : |) l’héré- 
dité qui conditionne le destinée de contrainte, 2) le caractère, 3) l'in- 
tellect et le mental, 4) le milieu social, 5) les pulsions et l’affectivité, 
enfin 6) les aspirations spirituelles. 

«Si l’on considère l’évolution du concept du Moi tout au long 
des trois millénaires passés, on est avant tout surpris par une grande 
diversité : que n’a pas été le moi au cours des temps ! Il a été Dieu, 
créateur du monde, seigneur (p. 114), guide intérieur immortel 
(p. 114), il a été le corps lui-même (p. 115), le rang (social), la pro- 
priété, l'entourage (p. 116), le nom propre (p. 117), l'âme des 
objets qui se meuvent dans le monde (p. 118) : il a été le faisceau 
des perceptions, représentations et événements vécus (p. 119): il 
a été jugement et mémoire (p. 121) ; il a été sujet (pp. 121-126), et 
transcendance, en tant qu'être-dans-le-monde (pp. 126-131) : il a 
été une partie de l'inconscient (p. 131), un organe de défense 
(p. 131), une pulsion non-libidinale (p. 131), un objet sexuel (p. 132), 


le réservoir primaire de la libido (p. 132), l'idéal du moi, un système 


de censure (p. 134), la force protégeant contre l'impuissance, la 
volonté de puissance (pp. 140-144) ; il a été le centre de la conscience 
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(p. 144) ainsi qu'une partie de la totalité psychique, c'est-à-dire le 


e ., 


soi (p. 145) (92), 

« À notre avis, tout ce qui apparaît et s'exprime au cours des 
temps dans le concept du moi (en tant qu'‘objet’, ‘fonction’ ou 
‘signe particulier ‘), doit chaque fois être considéré comme une réali- 


sation et objectivation de processus inconscients, comme une pro- 


: 


jection de processus collectifs inconscients. Il est donc nécessaire 
de ne pas négliger tous ces aspects du concept, émergés en leur 
temps, et de les accepter comme des réalités psychiques » (°°). 

« En fait, le moi établit une relation intime aussi bien avec 
Dieu, avec le créateur du monde, avec le guide intérieur, qu'avec 
l'esprit et la nature pulsionnelle somatique ; de même avec la toute- 
puissance et l'impuissance, le jugement (censure) et la mémoire (en 
tant que support et transmetteur du passé). Le moi est aussi intime- 
ment lié avec le faisceau des fonctions et les fonctions isolées, avec 
les pulsions libidinales et les non-libidinales, avec la masculinité et 
la féminité, qu'avec le conscient et l'inconscient » (°*, 

D'après l’anancologie (étude de la destinée) szondienne, « l'his- 
toire de l'humanité et celle de chaque être humain. résulte tou- 
jours de deux ordres de lois polairement opposées : elle est le ré- 
sultat du jeu des lois de causalité et de finalité, donc de la loi de 
totalité °°, La vie de l'individu, tout comme celle de l'humanité, 
repose donc sur une structure antagoniste » (°°). 

Deux modes de relations peuvent exister entre les pôles 
opposés : soit une relation complémentaire (ou contraire), soit une 
relation contradictoire, dans laquelle les antipodes s’éliminent réci- 
proquement. En psychologie, il est surtout question de couples com- 
plémentaires. Loin de mener une existence indépendante, statique 
et sans relations, les deux antagonistes «vivent » ensemble, dans 
une co-existence complémentaire et une coopération réciproque. 

Toutefois, s’il en est ainsi, il faut supposer qu'il existe dans le 
psychisme une instance supérieure, administrant impartialement le 


(102) À cette liste qui, à la p. 152 de Ich-Analyse, résume les exposés précé- 
dents, l’auteur a ajouté « Welturheber » et « der Geist, die metapsysische Seele » 
(Développ., p. 118). 

(3) Cf. Ich-Analyse, p. 153. 

(104) L’homme et la dest., pp. 12-13. 

(05) Cf. F. VAN STEENBERGEN, Ontologie, 2° éd., 1952, p. 127, lignes 10-12. 

(98) L'homme et la dest., p. 13. 
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«consensus partium », c'est-à-dire le «consensus des antago- 
nismes » (17), 

« L'anancologie considère le moi comme un édificateur de 
ponts, comme un médiateur entre tous les antagonismes psychi- 
ques... Par conséquent, il est le répartiteur de la puissance, l’organi- 
sateur et l'administrateur de la co-existence et coopération com- 
plémentaire des pôles opposés du psychisme conscient et incon- 
scient. Îl socialise, sublime, individualise et humanise tous les 
antagonismes de la nature pulsionnelle humaine. Ni esprit ni nature, 
il sert de médiateur entre les deux. Ni homme ni femme, il est l'être 
bisexué complet existant en nous. Il n’est ni le centre du con- 
scient, ni une partie de l'inconscient, mais il porte à ses pôles le 
conscient et l'inconscient. Allons jusqu'à dire : ni Dieu tout puis- 


sant ni homme impuissant (°%), il est la liaison entre Dieu et 


l'homme » (°°), 

«… Ce qui fait ressembler l’homme à Dieu et humanise Dieu, 
c'est le moi. C’est ce moi qui répartit les forces et les puissances 
de la psyché parmi les instances de l’« être » avides de puissance... 
Tendant vers la « complétude » il pousse l'être humain à se parfaire, 
à réaliser en lui l’union du masculin et du féminin. C’est encore lui 
qui amène l'inconscient vers le conscient et peut le refouler à 
nouveau. 

« ‘Etre-en-Dieu’ et ‘être-en-humain”’, ‘être-en-nature” et ‘être- 
en-esprit’, ‘être-en-femme et ‘être-en-homme’, ‘être-en-conscient ’ 
et ‘être-en-inconscient’, ne sont là que des positions choisies par le 
moi, sur le pont de commandement de la psyché et, par conséquent, 
des modes d'existence partiels et épisodiques, donc des possibilités 
de destinée de la façon d’être du moi. 

«Etre-moi est le début et la fin de l'existence, c’est-à-dire de 
l'être-homme. Etre-sans-moi signifie être-animal ou être-plante, 
être-chose ou être-pierre. 


«La naissance du moi constitue en quelque sorte la naissance 


09 Cf. Ich-Analyse, pp. 154-156. 

(9 Dans Ich-Analyse, 1956, p. 156, après cette série de négations disjonc- 
tives, l’auteur signale qu’une seule instance peut relier et intégrer toutes ces oppo- 
sitions grâce à la transcendance (comprise au sens de Heidegger, c’est-à-dire 


être-dans-le-monde), qui permet l'intégration et la participation (Cf. Conn. de 
l’homme, note pp. 14-15). 


(0% L'homme et la destinée, pp. 14-15. 
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de la psyché. Et, plus encore : elle est la naissance de l'‘être-hu- 
main en opposition à l'‘être-animal” » (1°). 


«L'anancologie conçoit. la destinée sous un angle dialec- 
tique, c'est-à-dire se mouvant au sein de nombreuses contradictions 
et non comme une formation immobile et stationnaire. Les facteurs 
déterminants et formateurs de la destinée se combinent sans cesse 
dans des mouvements synergiques ou antagonistes... Ainsi qu'au 
théâtre, où varient les actes et le jeu sur le plateau tournant, varie 
aussi la destinée sur la scène de la vie individuelle... Le moi est le 
régisseur adroit de ce plateau tournant de la destinée... Malheur à 
l'individu dont le moi se cristallise dans un seul domaine de la vie, 
malheur aussi à la communauté dont les moi individuels se livrent 
à une telle rigidité. 

« La cristallisation du moi entraîne la cristallisation de la desti- 
née, et ainsi se trouve rompue la marche en avant sur la route du 


‘ devenir-homme ” » 1?) 


Troisième découverte : La liberté 


(La « destinée-choix ») 


Comme nous l'avons exposé brièvement plus haut (!?, Szondi 
a été acculé, par ses recherches scientifiques, à adopter trois atti- 
tudes successives vis-à-vis de la liberté humaine. Ses travaux anté- 
rieurs à l’année 1937 l'ont fait conclure qu'en réalité, la liberté 
n'existait pas chez l’homme, malgré les apparences contraires. Il 
disait alors : « Les ancêtres cachés en nous, c’est-à-dire nos parents 
consanguins, nous contraignent à effectuer tels ou tels choix en 
amour, amitié, dans le domaine professionnel et même dans la 
maladie et la mort... La destinée d’un indivdu nous apparaît ainsi 
comme l'effet de la contrainte exercée sur lui par ses parents con- 
sanguins, comme la conséquence fatale d’une loi de la nature, comme 
un impératif physique et moral découlant de l'histoire des an- 
cêtres » (1%. Le nom d’anancologie, pour désigner la science de 


(19) L'homme et la, pp. 14-16. Cf. Ich-Analyse, p. 157. 
(M) ] homme et la..., p.27. 

(12) Pp. 448-449, 

(113) L’homme et la.…., pp. 8-9, 
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la destinée humaine, ainsi que l'adjectif anancologique, qui en dé- 
rive, témoignent de la position adoptée à cette époque par leur 
auteur vis-à-vis du problème de la liberté. 

Et voici comment, d’après les aveux et révélations de Szondi 
lui-même, ce concept de « destin » (4v&yxn), vraiment rigide à son 
origine, s’est assoupli progressivement pour finir par signifier presque 
le contraire de son sens étymologique. 

À mesure que progressaient ses recherches, l'ancien concept 
anancologique s’est révélé insuffisant pour l'interprétation complète 
de son expérience expérimentale et thérapeutique, et il lui a fallu 
le compléter : il avait étudié jusqu'alors l’aspect de la destinée que 
constitue la contrainte des éléments ancestraux : il lui fallait dé- 
sormais se pencher sur l’aspect concernant le choix d'une destinée 
que le moi peut faire librement, aussi bien dans le passé ancestral 
que dans la vie personnelle. Ainsi apparut sa nouvelle conception 


de l’anancologie humaine “1”. 


« Dans le dernier chapitre du |” tome de l’ Analyse de la 
destinée (1944) déclare Szondi, nous parlions déjà d'un ‘fatalisme 
dirigeable” et nous terminions l'exposé de nos premières recherches 
par cette phrase : Se fondant sur la recherche génétique, l'analyse 
de la destinée prétend que la destinée de l’homme, quoique déter- 
minée — et précisément parce qu'elle peut ainsi être prévue dans 
une certaine mesure — est néanmoins ‘dirigeable” à l'intérieur de 
limites spécifiques. 

« La deuxième période de nos recherches (de 1944 à ce jour) », 
poursuit Szondi, — nous l'avons considérée plus haut comme la 
troisième période — «a été consacrée aux problèmes de l’‘orien- 
tabilité” de la destinée et de la ‘thérapie anancologique'. Cette 
phase s’orientait déjà vers la nouvelle anancologie dialectique. Deux 
observations expérimentales notamment, nous ont amenés à une 
conception dialectique du ‘concept de la destinée humaine’, le 
libérant ainsi de l'étroitesse du sens original 4Y&Yxn, auquel nous 
pouvions ajouter un fragment de ‘liberté’. 

«Des recherches expérimentales poursuivies durant seize ans, 
à l’aide d'un ‘test de choix’ qui fut appliqué à plusieurs milliers 
d'individus, nous ont fourni les premières indications sur la nouvelle 
direction à suivre. 


« Lorsqu'un sujet est soumis à ce test, il ignore totalement quels 


RCE 
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sont les facteurs inconscients cachés qui guident ses choix. Si on 
le met ensuite en présence des tendances pulsionnelles de son in- 
conscient familial qui ont guidé ses choix, on constate assez fré- 
quemment le phénomène suivant : Après avoir pris conscience de 
la contrainte qu'exercent sur lui les éléments héréditaires cachés, le 
sujet parvient, dans ses choix ultérieurs, à s’insurger volontairement 
contre cette contrainte. Parfois il opte alors — tout d’abord seule- 
ment au cours de l'expérience, puis, éventuellement aussi, dans sa 
vie — pour une destinée toute autre, qu'il choisit parmi les multiples 
possibilités offertes par son héritage familial. 

« À notre connaissance, c'est bien la première fois que l’expé- 
rimentation a pu ainsi montrer que la destinée résulte réellement 
de l'intrication de deux éléments distincts : la contrainte héréditaire 
et la liberté personnelle. Toutefois, cette dernière n'existe et ne joue 
que si le moi a pris conscience de ses diverses possibilités de 
destinée et s'avère capable de choisir entre elles : la prise de con- 
science de la ‘ destinée-contrainte’ constitue la condition sine qua 
non de la ‘ destinée-choix' » !°). 

Szondi a fait plus : après avoir fait subir à certains sujets 
« l'analyse » selon la méthode associative freudienne, où il leur 
faisait prendre conscience de leurs conflits personnels, il a essayé 
de les « faire plonger dans la couche plus profonde de l'inconscient 
familial ». Après la « phase malaisée durant laquelle l'analysé 
prend conscience de la contrainte héréditaire ayant marqué son vécu 
antérieur », vient une autre phase, plus aisée, où le sujet « prend 
conscience de la force et de la puissance de son moi, de sa liberté 
de choisir parmi les aspirations, figures et destinées ancestrales 
existant en lui. Il comprend que sa destinée ne résulte pas seule- 
ment de la contrainte exercée par ses ascendants, mais aussi de la 
liberté propre à son moi, et que, dorénavant, il pourra choisir parmi 
ses possibilités anancologiques devenues conscientes, ou encore 
se construire une nouvelle destinée personnelle grâce à leur inté- 
gration. Ainsi, il vit et ressent consciemment la dialectique entre 
la destinée-contrainte et la destinée-choix » °°. 

Mais ce grand chercheur ne s’est pas contenté de constater 
l'existence de la destinée-choix (autrement dit de la liberté) à côté 
de la destinée-contrainte. Il a mis au point les rapports qu'elles ont 


(15) L'homme et la, pp. 9-10. 
(PS TD d Hp u10; 
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entre elles et leur influence respective sur la destinée humaine. 
Voici brièvement quelques conclusions auxquelles il est arrivé : 

«La destinée réside dans une co-existence dynamico-fonction- 
nelle, dialectique, de la contrainte venant de nos ancêtres et de la 
liberté du moi qui choisit. 

« La destinée n’est donc ni l’action exclusive d'une contrainte 
prédéterminée, comme l'enseignait l’ancienne anancologie » (nous 
supposons qu'est visée par là, la conception szondienne de la 
destinée d'avant 1937, qui rejoignait la notion de ‘fatalité’ des 
Grecs), « ni la totale liberté, comme l'ont supposé certaines philo- 
sophies. Dans chaque destinée, il nous faut distinguer une ‘partie- 
contrainte” et une ‘partie-liberté” dont les rapports peuvent se dé- 
finir de la façon suivante : 

_—— les matériaux servant à l'édification de la destinée person- 
nelle sont transmis par les ascendants... Chaque ancêtre figure dans 
notre inconscient familial sous la forme d’une possibilité de destinée 
particulière. Toutefois, il existe, dans ce conditionnement intérieur 
de notre destinée (que nous appelons inconscient familial), de nom- 
breux ancêtres différents et donc aussi de nombreuses variantes de 
destinée, souvent franchement opposées... Chaque figure d'ancêtre.. 
a tendance à servir de ‘type pour la destinée de ses descendants... 

— dans le cadre de la ‘destinée de choix , on peut dire que 
l'inconscient familial présente à l'individu un échantillonnage de 
destinées, un album de famille, dans lequel le moi sait choisir pour 
lui-même un ‘type’, une ‘figure’. Le plus souvent, le moi ne choisit 
pas seulement une seule ‘figure’, mais plusieurs ‘types’ dont l’inté- 
gration donnera corps à sa propre destinée. 

« La nouvelle anancologie reconnaît donc au moi, pour la dé- 
termination de la destinée humaine, un rôle particulier de choix, 
grâce auquel l'homme dispose, dans la conduite de sa destinée, 
d'une liberté et d'une responsabilité effectives ; leur ampleur varie 
toutefois d'un individu à l’autre. 

«Seul, un diagnostic quantitatif permet de mesurer la part de 
contrainte et la part de choix qui existent chez un individu, puis 
d'établir, d'après leur proportion, un pronostic exact de la destinée 
future de cet individu... 

«.…. Plus l'élément liberté, représenté par la force du moi choisis- 
sant, est grand, plus aisément est supportée la destinée. Les indi- 
vidus entièrement livrés à la contrainte héréditaire ancestrale sont 


& 


le plus souvent des sujets à moi faible, qui ne vivent pas leur propre 
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destinée, mais répètent de façon contrainte, et sans qu'intervienne 
le moi, la destinée ‘familiale’ imposée... Seul, celui qui choisit a 
une destinée personnelle » (117. 
Dans le même ordre d'idées, parlant de la composante de la 
destinée qu'il appelle « l’intellect et le mental », Szondi déclare : 
« La partie de la destinée qui dépend du mode de pensée, de 
la forme de réflexion, du genre de discernement et qui, à la suite 
d'un choix personnel, agit de façon prépondérante sur l'orientation 
psycho-spirituelle d'un individu, a été appelée tout simplement 
destinée mentale. Pour cet élément mental de la destinée, nous 


devons aussi distinguer la partie contrainte de la partie choix... Le 
| moi doit et peut prendre conscience des différentes possibilités de 
pensées, de jugements et de raisonnements antagonistes de ses an- 
cêtres divers... Reconnaître la nécessité d'un examen dialectique 
— dans le sens hégélien — de tous les modes possibles de pensée 
| et de compréhension de ses ancêtres comme de ceux du monde en- 
vironnant, afin de n'effectuer un choix ou une intégration qu’à la 
suite de cette analyse, telle est la libération proposée par la nouvelle 
anancologie sur le plan de la destinée mentale » “!°). 

Pour souligner l'importance de la destinée-choix dans la doc- 
trine actuelle du Dr Szondi, nous croyons nécessaire d’exposer 
encore ce qu il appelle la « dialectique entre les pulsions périphé- 
riques (vecteurs S et C) et les pulsions centrales (vecteurs P et Sch) ». 
Nous dirions volontiers que les dernières sont plutôt constitutives de 
l'individu, tandis que les premières interviennent pour sa conser- 
vation (vecteur C) et pour la conservation de l'espèce (vecteur S). 
L'auteur de l’anancologie nouvelle répartit les tendances périphé- 
riques ou marginales en tendances « animales » et en tendances 
« humaines » ou mieux « humanisantes », tandis qu'il classe les 
tendances centrales en deux groupes : le groupe socialement négatif 


et le groupe socialement positif. 


Tendances périphérique « animales » : 


1) facteur À: tendresse personnelle, amour orienté vers des 
personnes définies (h+) ; 

2) facteur s: attaque de l'objet d'amour, agressivité, sadisme 
(se) 


(17) L'homme et la.…, pp. 10-12. 
(18) Jbid., pp. 16-17, 
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3) facteur d : 


4) facteur m : 


Henri Demolder 


recherches de nouveaux objets et acquisition 
d'objets de valeur réels (d+) ; 

accrochage et sécurisation des objets de valeur 
acquis (m+). 


Tendances périphériques « humaines » ou « humanisantes » : 


1) facteur h : 
2) facteur s : 
3) facteur d : 


4) facteur m : 


amour réparti sur l’ensemble de l'humanité, aspi- 
ration vers la culture, humanisme (h—) ; 

don de soi à la collectivité, sacrifice, humilité, 
aspirations civilisatrices (s—) ; 

renoncement et fidélité, attachement à l'objet 
ancien, la tradition (d—) ; 

aspiration à se détacher des objets individuels 
dispensateurs des plaisirs de ce monde (m—. 


Tendances centrales du groupe socialement négatif : 


1) facteur e : 


2) facteur hy : 
3) facteur k : 


4) facteur p : 


tendance au «mal», accumulation d’affects 
brutaux tels que : colère, haine, rage, vengeance, 
jalousie (e—) ; 

désirs d'importance, sans pudeur (hy +) ; 
volonté de puissance, de possession, amour de 
soi autistique (k+) : 

tendance à la projection, à l'accusation d'’au- 
trui, au rejet de sa propre responsabilité (p—). 


Tendances centrales du groupe socialement positif : 


l) facteur e : 
2) facteur hy : 


3) facteur k : 
4) facteur p : 


censure de la conscience éthique, interne (e +) : 
censure de la conscience morale, d’origine ex- 
terne (hy—) ; 

censure des intérêts réels (k—) : 


censure idéalo-spirituelle (p +). 


Bien que Szondi admette que le sort des tendances animales 
et des tendances humaines ou humanisées, ou humanisantes, dé- 
pend des fonctions centrales ("et que « c’est l'instance psychique 
du Moi qui décide de notre choix entre ces deux possibilités d’un 


) L'homme et la.…., p. 21, 
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besoin considéré » (2°, il écrivait en 1944 : « Nous ne devons jamais 
oublier que le Moi n’est qu’une des instances présentes en nous. 
Il existe encore d'autres forces qui guident notre choix... le quan- 
tum des différentes dispositions géniques joue également un rôle 
important. Ajoutons encore que le Moi lui-même dépend de facteurs 
complexes, en partie héréditaires, en partie acquis. Nous pensons 
donc que l'humanisation possède un conditionnement génique et 
ne résulte pas uniquement de la ‘sublimation’ des exigences ‘non- 
humanisées”. S'il n'existait pas de gènes ‘humanisés’, le désir 
d'humanisation ne se manifesterait jamais chez l'être humain » (2). 

Dans l’article paru en 1956, nous trouvons ces remarques : 

« Les deux groupes : tendances ‘ animales’ et tendances ‘ hu- 
maines” existent a priori dans chaque être humain, en tant que 
dispositions, avec une intensité individuellement variable. Mais leur 
sort dépendra des fonctions centrales qui choisissent, entre deux 
groupes, celui qui sera admis à l’avant-plan de la vie pulsionnelle. 
Les tendances centrales représentent le système de censure dans la 
vie pulsionnelle... » "??. 

« Le groupe périphérique animal atteint la suprématie dans ia 
vie pulsionnelle lorsque, au centre, le ‘gouvernement’ est entre les 
mains de la censure socialement négative. 

« Par contre, lorsque le groupe central ‘socialement positif” 
tient les rênes du ‘gouvernement , les tendances humaines auront 
la suprématie : l'individu sera orienté vers l’humanisme, la civili- 
sation, le renoncement, le monde des valeurs intérieures ; la volonté 
sera tendue vers la formation de notions de valeur et d’idéaux, vers 
l'instauration et l'application d’une législation ‘humaine’. Les ten- 
dances centrales socialement positives permettent à l’homme de 
s'élever aux sentiments les plus sublimes, de descendre dans les 
profondeurs les plus cachées, d'atteindre les lieux les plus secrets 
de l'existence humaine... Elles sont orientées vers ces valeurs, les 
recherchent, les ressentent et les donnent... Le système central 
socialement positif. est le domaine des tendances qui déterminent 
les possibilités du ‘devenir-humain … 

« … À l'aide de ses tendances périphériques animales, l’homme 
saisit le temporel, alors qu'au moyen de ses tendances centrales 


(20) Diagnostic expér..…, p. 131. 
(21) Jbid., pp. 131-132. 
(22) L'homme et la, pp. 21-22. 
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positives il tend à vivre ‘l’absolu” et ‘l’éternel’ en lui. Ainsi la dia- 
lectique entre la périphérie et le centre révèle la voie de la destinée 
de l'individu et de la communauté » (**. 

Un peu plus loin, après avoir posé les bases de la « dialectique 
entre l’‘avant-plan’ et l’‘arrière-plan’ », l’auteur fait quelques dé- 
clarations, où l’idée de liberté nous paraît spécialement évoquée : 

« Pour mieux se représenter... la dialectique entre l'avant et 
l'arrière-plans, on peut imaginer que les différentes tendances se 
trouvent situées sur un plateau tournant. La main qui parvient à faire 
tourner ce plateau appartient aux instances supérieures. Grâce à cette 
possibilité d'action, ces dernières sont capables de forcer la destinée, 
en faisant paraître sur la scène une destinée pulsionnelle diamétrale- 
ment oposée à celle qui dominait auparavant. 

« Pour l'anancologie, ces ‘instances supérieures’ invoquées 
ci-dessus correspondent au moi et aux aspirations spirituelles » °°. 


Pour terminer cette étude, il nous faut enfin signaler que, dans 
son article de 1956, Szondi ne se contente pas d'affirmer l'existence 
et de préciser la nature de la liberté humaine, mais qu'il dépasse 
cette position en affirmant l'existence d’une « destinée spirituelle » 
qu'il rattache explicitement à la « fonction de croyance ». 

« La relation complexe, écrit-il, existant entre la destinée, le 
moi et l'esprit est un problème qui n'a guère été abordé... ni par 
la psychologie, ni par la philosophie. Si néanmoins nous nous 
risquons à le faire, c'est parce que nous sommes poussés par la 
nécessité de faire entrevoir cette voie spirituelle à des êtres humains 
vivant dans la souffrance psychique... 

« L'homme est malade-dans-sa-destinée  (Schicksalskranker 
Mensch) lorsqu'il ne parvient pas à résoudre les conflits résultant 
des antagonismes inhérents à sa structure pulsionnelle, des mouve- 
ments contradictoires existant entre la nature pulsionnelle et le 
monde environnant, entre la nature pulsionnelle et l’intellect et, en 
particulier, entre la nature pulsionnelle et l'esprit. Un tel homme... 
se laisse souvent mener, tout au long de sa vie, par la contrainte 
des ancêtres. 


« Lorsqu'un homme se livre ainsi, sans aucune résistance, à la 


(SP 7bid. bp 22-23, 
(MO PID dep 223, 
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destinée-de-contrainte de ses ancêtres, à leur mentalité, au milieu 
social et mental, il est le plus souvent malade dans son moi et 
souvent aussi malade dans son esprit (malade mental). 

« Lorsqu'on examine plus à fond la particularité de cette ma- 
ladie du moi, on trouve très fréquemment qu'elle a pour origine la 
paralysie d'une des fonctions les plus importantes du moi, à savoir 
la ‘fonction de croyance” » °°). 

Szondi rappelle que déjà Pierre Janet avait distingué la fonc- 
tion de la volonté « qui affirme avec force par un oui ou par un 
non, et qui accomplit dans l'immédiat », de la fonction de la croyance 
« qui se rapporte à des actes dont le but final ne se situe pas dans 
le présent, mais dans le futur ». Puis il continue : 

« La relation du moi avec l'avenir s'avère le plus souvent être 
prépondérante pour toute la destinée de l’homme. L’anancologie 
conçoit la fonction de croyance prospective comme une fonction 
du moi... La fonction de croyance est seule capable de réconcilier 
l'homme avec sa destinée héréditaire et pulsionnelle. Elle est une 
condition sine qua non du ‘devenir-humain . L’attitude du moi à 
l'égard du futur, envers tout ce qui sera, envers la mort et envers 
ce qui attend l'homme après la mort, est précisément la tâche qui 
incombe à la fonction de croyance du moi. Toutefois, la force et 
la qualité de cette fonction de croyance dépendra de la façon dont 
le moi répartit la puissance » (ou les forces psychiques : énergies 
psychiques, intérets, libido)... 

« Si le moi gaspille.. toutes ses énergies pour donner satis- 
faction aux exigences pathologiques des ancêtres et aux aspirations 
de sa propre nature pulsionnelle, il sera livré à la destinée-de-con- 
trainte d’une psychopathie... ou encore d’une manie (et mélancolie). 
Par contre, lorsque le moi garde toute la puissance pour soi, il 
s’hypertrophiera narcissiquement et vivra par exemple la destinée 
d'un schyzophrène mégalomaniaque. Si néanmoins l'individu ne 
devient pas aliéné, il sera facilement en proie à l'angoisse de la 
mort. Le moi ne supporte pas sa propre toute-puissance. Un moi 
tout-puissant ne connaît ni Dieu, ni esprit, car la toute-puissance 
fait de lui son propre Dieu. Mais la tragédie de ce ‘ moi-dieu-tout- 
puissant’ réside dans la lutte qu'il doit mener constamment avec 
son antipode qu'est la mort. L'’angoisse de mort et l’athéisme sont 


(25) L'homme et la, p. 24. 
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intimement liés entre eux (‘?*. Un seul mode d'existence et une 
e . e. { ] 

seule manière de répartir la puissance permettent d'échapper aux 

sombres dangers de toutes les maladies de la destinée ; transférer 


: J o : . À 
le sentiment de puissance sur les instances supérieures, immaté- 


rielles, spirituelles » (?7. 


Et l’auteur de l’« Analyse de la destinée » termine par cette dé- 
claration : « Toutefois, cette répartition de la puissance a pour con- 
dition intérieure à l'individu que le moi ne paralyse point sa fonc- 


tion dispositionnelle de croyance et, qu’au contraire, il la maintienne 


en activité » (128), 


Henri DEMOLDER. 


Clervaux. 


026) Cf. A. TEILLARD, L'âme et l'écriture, Paris 1948: « Ainsi Jung, psychologue 
et médecin, engage-t-il tous ceux qui lui demandent conseil, dans cette transition 
critique de l’âge mûr à la vieillesse, à cultiver leurs tendances métaphysiques ou 
religieuses, car elles seules peuvent donner un sens à la fin de la vie... » p. 53. 

Cf. aussi les passages de K. STERN, dans La troisième révolution, sur la 
« névrose d'’incroyance », ainsi que V. E. FRANKL, Der unbewusste Gott, Vienne, 
1948, et Th. KAMMERER, Der unbewusste Gott (Le Dieu inconscient) de Victor E. 
FRANKL dans L’Evolution psychiatrique, 1948, pp. 229-233 et surtout Religiosité 
inconsciente, p. 231. 

(27) L'homme et la..…, p. 25. 

(38) Jbid. 


L’érection 
de la chaire de philosophie thomiste 


à l’Université de Louvain 
(1880-1882) 


Peu d'études originales ont été publiées jusqu'à présent sur 
l'histoire de l'Institut Supérieur de Philosophie de Louvain, les 
événements étant relativement récents. Mgr L. De Raeymaeker a 
publié voici quelques années une contribution très importante, mais 
qui ne retrace pas en détail les péripéties de la création de la 
chaire de philosophie thomiste, et porte principalement sur les 
vicissitudes de l'Institut durant les années 1889-1900 ". Récemment, 
le P. Becqué a levé un autre coin du voile dans sa biographie du 
cardinal Dechamps. Il a narré en quelques pages la fondation de 
la chaire de philosophie thomiste et la désignation de son premier 
titulaire ©. 

Cette page d'histoire mérite d’être reprise avec plus de méthode, 
avec plus de précision aussi *, dans l'espoir d'orienter les re- 
cherches futures vers de nouvelles sources. On pourrait sans doute 
y gagner une meilleure compréhension des difficultés qui ont surgi 
dans la suite. 


La présente étude est basée sur une abondante documentation 


@) L. DE RAEYMAEKER, Le Cardinal Mercier et l’Institut Supérieur de Philo- 
sophie de Louvain, Louvain, 1952. 

(2) M. BECQUÉ, Le Cardinal Dechamps, Louvain, 1956, Il, pp. 374-381. 

() Ainsi la lettre que, d’après le P. Becqué, le cardinal Dechamps adressa aux 
évêques belges le 20 octobre 1881, est inexistante. Le P. Becqué a réuni sous cette 
dénomination des emprunts faits à deux autres lettres, celle du cardinal Dechamps 
aux évêques belges le 9 octobre 1881 et celle du même au cardinal Jacobini le 


29 octobre 1881. 
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conservée aux archives de l’archevêché de Malines. Comme le dos- 
sier concernant cette affaire présente de nombreuses lacunes, nous 
avons estimé opportun de consulter à ce sujet les dépôts d'archives. 
des autres évêchés, mais le résultat n’a pas répondu à nos 
espoirs ‘. Le lecteur verra par la suite que plusieurs tractations 
ont dû avoir été faites oralement. 


* *% *% 


Par son encyclique Aeterni Patris, du 4 août 1879, Léon XIII 
encourageait les efforts réalisés jusqu'alors pour le renouveau de la 
philosophie thomiste. Cette encyclique entendait en même temps 
promouvoir dans les milieux savants la diffusion de la philosophie 
thomiste, dont la nécessité et les bienfaits ne pouvaient être sur- 
estimés. Cette même préoccupation est à l’origine de la lettre ponti- 
ficale adressée le 25 décembre 1880 au cardinal Dechamps, arche- 
vêque de Malines. Le Pape y demandait l'érection auprès de l'Uni- 
versité de Louvain d’une chaire spéciale pour l'étude de la philo- 
sophie de saint Thomas, « ut in Universitate studiorum Lovaniensi 
schola singularis, data opera, instituatur, Thomae Aquinati audi- 
toribus interpretando » "?. 


(1) Quelques documents complémentaires ont pu être repérés dans les archives 
diocésaines de Gand et de Namur. Mgr L. De Raeymaeker, président de l’Institut 
Supérieur de Philosophie de Louvain, a mis avec grande bienveillance à notre dis- 
position le dossier conservé dans les archives de l’Institut. Aux conservateurs de 
ces dépôts nous exprimons notre vive gratitude. Des raisons indépendantes de 
notre volonté ne nous ont pas permis de prendre connaissance des archives diocé- 
saines de Bruges et de Liège. Quant aux archives de l'évêché de Tournai, elles 
ont disparu dans l'incendie du palais épiscopal en mai 1940. — Il est parfois 
difficile d'identifier le destinataire de certaines lettres. Il faudra toujours le situer 
dans l'entourage du cardinal Dechamps. 

Sigles utilisés : 

AAM: Archives de l’archevêché de Malines. 

AAMUL: Archives de l'archevêché de Malines, fonds de l'Université de 

Louvain. 

AËEG: Aïchives de l'évêché de Gand. 

AEN: Archives de l'évêché de Namur. 

AIS: Archives de l’Institut Supérieur de Philosophie de Louvain. 

Ann. Univ.: Annuaire de l'Université Catholique de Louvain. 

Lexikon: Lexikon für Theologie und Kirche. 

(5) CF. le texte et la traduction de cette lettre dans L. DE RAEYMAEKER, Le 


Cardinal Mercier et l'Institut Supérieur de Philosophie de Louvain, Louvain, 
1952, pp. 231-234. 
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La doctrine philosophique de saint Thomas devait être mise 
en harmonie avec les progrès et les découvertes modernes dûment 
et scientifiquement établis. Or l'Université de Louvain était à cette 
époque la seule Université catholique complète, dans laquelle toutes 
les sciences s'enseignaient et tous les spécialistes du savoir humain 
se rencontraient. On comprend dès lors pourquoi le Saint-Père en- 
visageait l'érection de cette chaire à Louvain. Sans doute désirait-il 
aussi relever l'enseignement philosophique à l'Université, après les 
théories imprudentes ou fausses qui y avaient été prônées. 

Mais Léon XIII avançait d’autres raisons plus importantes pour 
notre pays. Îl relevait les dangers de l’effrénée liberté d'écrire et 
de penser existant en Belgique : les opinions les plus perverses 
avaient cours dans le pays et, dans les écoles publiques, des maîtres 
s'efforçaient d'éteindre l'esprit chrétien dans l'âme des enfants. Le 
Pape voulait fournir aux jeunes gens les armes d’une saine philo- 
sophie pour les prémunir contre les dangers de ces opinions per- 
verses. [I songeait en outre au fait que bien des universitaires seraient 
plus tard appelés aux honneurs et aux charges publiques. L’effica- 
cité de leur action au service de la communauté et dans l’accomplis- 
sement de leur charge dépendrait de leurs convictions philoso- 
phiques profondes. 

D'autres motifs étaient cités sous le manteau à Louvain. Le 
chanoine Bossu avait été dénoncé à Rome à cause d'un article 


(6 


paru dans la Revue catholique ‘. Le Saint-Père avait aussi mani- 


festé un certain mécontentement du retard apporté par l'Université 
à le féliciter pour son encyclique Aeterni Patris. De plus, aucun 
professeur de Louvain ne collaborait à la revue Divus Thomas de 
Plaisance, alors que cette collaboration avait été demandée au 


doyen de la Faculté de Philosophie et Lettres par l'évêque de 


Plaisance (?. 


(5) Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881 et Note anonyme sur les cours de 
philosophie à Louvain, 1881. AAMUL. 

Constantin-François-Joseph PIERAERTS, né à Anvers le 28 mars 1835, professeur 
à la Faculté de Philosophie et Lettres, recteur magnifique le 17 août 1881, prélat 
de la maison de Sa Sainteté, décédé à Louvain le 30 janvier 1887. Cf. Ann. Univ., 
1888, pp. V-XLVII. 

Léon Bossu, né à Dottignies le 9 janvier 1837, professeur à la Faculté de 
Philosophie et Lettres de 1865 à 1914, chanoine honoraire, décédé à Louvain le 
27 octobre 1916. Cf. Ann. Univ., 1915-1919, pp. 407-414. 

(?) Lettre de PIERAERTS du 12 janvier 1881. AAMUL. 
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La lettre de Léon XIII parvint aux évêques de Belgique à un 
moment où ceux-ci étaient engagés dans de grandes difficultés : 
la guerre scolaire battait son plein ; la querelle ultramontaine domi- 
nait toujours la vie publique et trouvait à l'Université son expression 
concrète dans l'affaire Périn (% : la situation financière de l'Univer- 
sité causait de graves soucis ; les rapports entre le gouvernement 
belge et le Saint-Siège avaient été rompus. 


Le 8 janvier 1881, le cardinal Dechamps communiqua aux autres 
évêques la lettre du Pape : « Nous devons, ajoutait-il, instituer à 
Louvain une chaire spéciale pour l’enseignement de la philosophie 
de S. Thomas d'Aquin. Votre Grandeur verra que les laïques devront 


assister aussi à cet enseignement qui n'exclura pas, au contraire, 


, : ; x 6 Fe 
certains progrès modernes, mais les ajoutera à la science antique » . 


L'’archevêque entendait demander d’abord l'avis des évêques et 
ensuite celui de Mgr Namêche, recteur de l'Université, qui en par- 
lerait confidentiellement à qui de droit à Louvain. 

Il fallait toutefois compter avec les indiscrétions de la presse. 
Déjà le 12 janvier 1881, le chanoine Pieraerts annonçait à Malines 
qu'il avait appris par télégramme que la lettre du Pape avait paru 
dans un journal romain, l’ Aurora °. À partir de ce moment, les 
milieux universitaires, professeurs, étudiants et presse estudiantine, 


(5) Charles PÉRIN, né à Mons le 29 août 1815, devint en 1844 professeur à 
l'Université Catholique de Louvain. Il y enseigna le cours de droit public et de droit 
des gens et celui d'économie politique. Ses principes ultramontains et la publica- 
tion intempestive de sa correspondance par Mgr Dumont, évêque de Tournai, 
l’obligèrent à abandonner son professorat en août 1881. Il mourut à Ghlin le 4 avril 
1905. Cf. A. LouanT, Charles Périn et Pie IX dans Bull. de l’Institut historique 
belge de Rome, XXVII, 1952, pp. 181-220; M. BECQUÉ et A. LoUANT, Le dossier 
« Rome et Louvain» de Charles Périn, dans Revue d'histoire ecclésiastique, L, 
1955, pp. 36-124; M. BECQUÉ, Le Cardinal Dechamps, Louvain, 1956, II, pp. 290- 
313. Les membres de la Confrérie Saint-Michel, groupement ultramontain dirigé 
par Périn, s'étaient réjouis de l’encyclique Aeterni Patris. Cf. A. SIMON, L’hypo- 
thèse libérale en Belgique. Documents inédits, Wetteren, 1956. D 2130 PRIE 
lettre du Pape aux évêques belges, du 25 décembre 1880, devait aussi les encou- 
rager, puisque certains membres offraient 10.000 fr. au Saint-Père pour fonder à 
Louvain une chaire de philosophie de saint Thomas. Cf. 1014 0p AUD nr 

® AAMUL. — La lettre de Léon XIII n'envisageait pas explicitement la 


» . . . . . Ÿ 
fréquentation du nouveau cours par les laïcs. Mais les raisons spéciales invoquées 


pour l'érection de la nouvelle chaire justifiaient l'interprétation du cardinal De- 
champs. 


(9 Jbidem. 
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, V4 ee + . . 

s agitèrent. On avança des propositions quant à l'organisation du 
cours et à la désignation de son titulaire : deux problèmes intime- 
| ment liés, mais qui doivent être examinés séparément. 


I. ORGANISATION DU CoURs 


Au début les évêques s'étaient ralliés à l'idée d'instituer le 
nouveau cours pour l'année scolaire 1881-1882. Dans la suite, ils 
changèrent d'avis pour des raisons d'ordre pratique, mais finale- 
ment, après de nombreuses instances romaines, ils acceptèrent 
l'organisation de ce cours selon une formule modifiée. 

À la suite des indiscrétions de la presse romaine, des réactions 
à la lettre du Pape se manifestèrent. Les premières que nous con- 
naissions par le dossier conservé à l'archevêché de Malines, pro- 
viennent de l'Université. La création d’un cours d'enseignement 
supérieur à l'Université, écrivait le chanoine Pieraerts, sans doute 
incomplètement renseigné, étonne quelque peu. Puisque l'Univer- 
sité est un établissement d'enseignement supérieur, on peut se 
demander si l’enseignement de la philosophie n'y est pas déjà un 
enseignement supérieur. Sans doute le Pape vise-t-il surtout l’en- 
seignement de saint Thomas ou une chaire de philosophie "”. 
Quelques jours plus tard, le recteur de l'Université, Mgr Na- 
|! mêche, mettait le cardinal Dechamps en garde contre une trop grande 
précipitation : l'affaire était d'importance et le succès pouvait dé- 
pendre de nombreuses circonstances. Aussi cet enseignement ne 
pourrait-il guère débuter avant le mois d'octobre suivant. Le recteur 
examinait ensuite le caractère que cet enseignement devrait revêtir. 
Fallait-il se contenter de généralités, s'adresser à un public médio- 
crement instruit des choses religieuses, viser surtout à l'effet et à 
la forme ? Ou bien s’adresserait-on à un auditoire de théologiens ? 
L'enseignement serait-il donné en latin ? Aurait-il particulièrement 
en vue le progrès de la science sacrée et des études cléricales °? 2 
Une réaction de l’épiscopat est livrée par la réponse de l'évêque 


(3), Mgr Faict croyait les désirs 


de Bruges au cardinal Dechamps 
de Léon XIII difficilement réalisables, surtout à cause de l’organisa- 


tion présente des cours et des examens. Aussi lui paraissait-il certain 


(1) Lettre de PIERAERTS du 12 janvier 1881. Jbidem. 
(2) Lettre du recteur du 15 janvier 1881. bide. 
(3) Lettre du 19 janvier 1881. Jbidem. 
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que l'intention du Pape n'était pas de solliciter la création du nou- 
veau cours avant la fin de l’année scolaire en cours. Il proposait 
que le recteur prescrivit entre-temps à tous les professeurs de philo- 
sophie de conformer le plus possible leur enseignement à la doctrine 
de saint Thomas : la même recommandation devrait être faite aux 
professeurs de théologie dogmatique générale et spéciale. Quant à la 
morale, il suggérait de suivre mieux encore la Somme théologique, 
déjà utilisée, et d’obliger tous les élèves à en posséder, comme 
autrefois, un exemplaire. Avant le mois d'août, tous les professeurs 
de logique, de métaphysique et de morale devraient préparer et 
éditer des manuels nouveaux conformes aux doctrines de saint 


Thomas. 


Le 20 janvier 1881, le cardinal Dechamps, écrivait aux évêques 


(9, I] leur signalait 


et accusait réception de leur dernière réponse 
que la lettre de Léon XIII avait paru dans les journaux catholiques 
de Rome et de là dans ceux de France, de Belgique et d’ailleurs. 
« L’attention de tous est attirée et les têtes travaillent à Louvain 
comme ailleurs ». Aussi n'avait-il pas tardé à en écrire au recteur. 
Celui-ci pensait, tout comme les évêques, que l’enseignement de- 
mandé ne pourrait pas commencer durant l’année scolaire en cours, 
mais que ladite chaire devrait être organisée après les vacances. 
Le recteur présenterait un projet écrit après avoir consulté les 
personnes désignées par les évêques. Ceux-ci en feraient de même. 
Entre-temps on transmettrait au Pape une réponse dont le texte était 
soumis à chaque évêque. Dans cette réponse l’épiscopat rappelait 
l'estime dont la doctrine de saint Thomas avait toujours joui au 
sein de l'Université. A l'heure actuelle l'étude de saint Thomas n'y 
avait pas été abandonnée et le Docteur Angélique était toujours 
suivi dans les sciences sacrées. La Somme théologique figurait 
d’ailleurs depuis 1834 au progrimme annuel pour l’enseignement de 
la morale. Pour obtenir plus certainement le résultat espéré par le 
Souverain Pontife, les évêques n'avaient rien plus à cœur et depuis 
longtemps que de satisfaire à ses désirs le plus complètement et le 
plus rapidement possible : « Mens igitur nostra est novum magiste- 
rium initio anni scholaris creare et votis Sanctitatis Tuae melius ob- 
temperare volentes, curabimus ut novus ille magister doceat non 
solos theologiae candidatos, sed potissimum adolescentes laicos qui 
jam studio litterarum, philosophiae, juris aut medicinae incumbunt 


9 Le dossier contient uniquement la réponse de l'évêque de Bruges. Jbidem. 
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et quibus aliquando in vita civili partes obvenient » *. Le texte 
de cette réponse fut publié dans les journaux. «La lettre de 
Léon XIII, écrivaient-ils, comme il fallait s'y attendre, a été 
accueillie par nos évêques avec une docilité à laquelle ils sont 
habitués depuis longtemps et avec une joie et un empressement 
que les malheurs des temps n'expliquent que trop. Cette joie et 
cet empressement débordent dans la réponse qu'ils ont renvoyée 


Bu Pape » 9. 


Conformément aux désirs de l'épiscopat, des notes furent 


transmises. Citons une note anonyme 


: Quatre professeurs en- 
seignaient alors la philosophie dans les différentes Facultés. Les 
cours principaux, à l'exception de ceux donnés par le cartésien 
Bossu, étaient conformes aux désirs du Saint-Père. Quant à la créa- 
tion de la nouvelle chaire, on pouvait soulever la question : à quel 
auditoire s’adresserait-on ? Les élèves se contentaient pour la plupart 
du programme imposé par le gouvernement ; si on les obligeait à 
fréquenter un cours supplémentaire, ils déserteraient l'Université. 
Deux solutions pouvaient dès lors être proposées. La première était 
d'insister pour que tous les professeurs développassent avant tout 
les doctrines de saint Thomas dans leurs cours respectifs. Si les 
: élèves en philosophie possédaient un cours complet de philosophie 
thomiste, plusieurs de ces cours étaient très élémentaires et le 
| nombre des étudiants qui les fréquentaient était très restreint. Mais 
| la meilleure solution serait de créer un cours spécial approfondi, 
| d’après le plan exposé par le chanoine Van Weddingen °° à Mgr 
| Claessens (*. Il se donnerait en fançais et serait obligatoire pour les 
étudiants en théologie et pour les élèves ecclésiastiques qui suivraient 
les cours de philologie et de sciences. Ces élèves, initiés ainsi à la 
philosophie thomiste, deviendraient plus tard les propagandistes des 


(5) Jbidem. 

(5) L’Ami de l'Ordre et Le Bien Public du 8 février 1881. AAM, fonds 
Mercier, Institut Sup. de Philos., corresp. Bossu-Jacops. 

(47 AAMUL. , 

(5) Jean-Joseph-Engelbert-Aloïs VAN WEDDINGEN, né à Louvain le 18 août 
1841, aumônier de la Cour le 22 juin 1871, camérier secret de Sa Sainteté, décédé 
à Laeken le 17 juillet 1890. Cf. L. DE RAEYMAEKER, op. cit., pp. 44-46. 

(2) Pierre CLAESSENS, né à Anvers le 17 février 1817, inspecteur diocésain, 
chanoine titulaire, camérier secret de Sa Sainteté, décédé à Malines le 22 juin 


1886. Cf. À, SIMoN, Biographie Nationale, XXIX, 1956, col. 448-450. 
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doctrines thomistes dans les différentes branches de l’enseignement 
théologique, philosophique et scientifique. Si ce cours était bien 
donné, en français et d’une manière attrayante, un certain nombre 
d'étudiants laïcs se sentiraient attirés à le suivre surtout ceux qui 
se destineraient au doctorat en philosophie. Pour ceux-ci on pourrait 
d’ailleurs rendre le cours obligatoire. Un diplôme spécial pourrait 
être conféré à tous ceux qui fréquenteraient le cours. Excellent 
stimulant pour augmenter le nombre des élèves ! Et l'auteur de la 
note concluait qu’on pourrait utiliser à la fois les deux moyens, qui 
d’ailleurs se complétaient. 

De son côté, le chanoine Van Weddingen insistait dans sa 


relation °° 


— s'agit-il de celle qui fut adressée à Mgr Claessens ? 
— sur la difficulté d'organiser le cours demandé. L'idée pouvait 
être maladroitement réalisée par des hommes mesquins, ignorants 
de la grande scolastique et « plus esclaves de leur coterie que ser- 
viteurs de la science ». Le projet pouvait ainsi échouer. L'auteur, 
peu flatteur pour sa patrie, appelait la Belgique «le dernier pays 
de l'Europe pour la philosophie sérieuse ». Il s’opposait à l'emploi 
de la langue latine : si le cours était professé en latin, il resterait 
sans aucune influence pratique et il ne serait qu'une succursale 
de l'enseignement des séminaires, ce qui était contraire aux inten- 
tions de Léon XIII. 

Une nouvelle suggestion était proposée dans une lettre du 
chanoine Pieraerts au chanoine Van Weddingen ©’. Le vice-rec- 
teur ©” et le chanoine de Groutars * souhaitaient que les évêques 
de Belgique envoyassent à Louvain quelques-uns de leurs propres 
élèves en philosophie. Ils habiteraient au Collège du Saint-Esprit et 
porteraient la soutane. Ils suivraient les cours du chanoine Du- 


ce | : ni 
pont * et serviraient de répétiteurs aux étudiants laïcs qu'ils for- 


0) AAMUL. 

F9 Au début de février 1881. Jbidem. 

®# Charles CARTUYVELS, né à Liège le 27 février 1835, professeur à la Faculté 
de Philosophie et Lettres le 21 mars 1866, vice-recteur du 29 janvier 1872 au 
9 janvier 1902, prélat de la maison de Sa Sainteté, décédé à Liège le 26 avril 1907. 
Cf. Ann. Univ., 1908, pp. XXXI-LXXXIX. 

(#) Jean-Jacques-Conrad DE GROUTARS, né à Tilleur le 10 novembre 1829, pro- 
fesseur à la Faculté de Philosophie et Lettres en 1878, prélat de la maison de Sa 


Sainteté, décédé à Louvain le 3 janvier 1900. Cf. Ann. Univ. 1901, pp. xii- 
XXXIX. 


| 
F9 Antoine DUPONT, né à Ruremonde le 6 mars 1836, professeur à la Facult | 


é 
de Philosophie et Lettres en 1866 et rattaché à la Faculté de Théologie de 1866 à 
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meraient à la dialectique. Mais comment concilier ce projet avec 
la réponse de l’épiscopat au Pape ? 

Temporiser, telle semblait bien être la méthode de l'Université 
et de son recteur. « Il ne faut pas aller trop vite, écrivait ce dernier 
au cardinal Dechamps, il faut tout examiner, tâcher de tout prévoir 
avec le plus grand soin, le plus grand calme et sans parti pris. 
Mieux à mon sens vaut attendre six mois au besoin que de s'exposer 
à manquer le but en voulant l'atteindre trop tôt » ©”. 

Vers la même époque, un journal estudiantin, Polichinelle, in- 
spiré très probablement en haut lieu, signalait que quatre pro- 
fesseurs dispensaient un enseignement philosophique parfaitement 
conforme à la doctrine de saint Thomas et tenant compte des dé- 
couvertes modernes de la science. Si la nouvelle chaire devait 
combler une lacune dans l’enseignement supérieur en mettant la 
haute philosophie à la portée de tous, on pouvait se demander par 
qui le cours serait fréquenté. Au début peut-être, le talent des titu- 
laires proposés attirerait de nombreux auditeurs, mais qu'en serait-il 
plus tard, car les études facultatives étaient bien délaissées et peu 
d'élèves suivaient le doctorat en Philosophie et Lettres ? Les théolo- 
giens, que la chose concernait plus particulièrement, étaient sur- 
chargés et ne trouvaient pas même le temps de se livrer à d’autres 


à . 26 
études également importantes *°/. 


Dans l’entre-temps, Mgr Du Roussaux, évêque de Tournai, 
avait été retenu à Rome par les affaires Périn et Dumont. Croyant 
être dans l'impossibilité d'assister à une réunion des évêques, il 
avait demandé à son archevêque « d'éviter la question du professeur 
à nommer pour la philosophie de S. Thomas et surtout de ne 
laisser prendre aucune décision à cet égard » ©”. 

La réunion des évêques fut remise au 14 mars 1881, après le 


retour de Mgr Du Roussaux. On prit la décision suivante : « Son 


1899, chanoine honoraire, décédé à Ruremonde le 11 juin 1917. Cf. Ann. Univ. 
1915-1919, pp. 451-452. Pour mieux connaître le milieu dans lequel il reçut sa for- 
mation intellectuelle, on consultera avec fruit Ferd. SASSEN, Rolduc van 1843 tot 
1943. Geschiedenis ener eeuw (Extr. de Rolduc, 1843-1943, Ruremonde, 1946, 
pp. 45-87); Ip, Rolduc, Klein-Seminarie van Roermond, 1843-1946 (Roda Sacra 
1104-1954, 1954, pp. 76-95, pl.). 

(25) Lettre de Mgr NAMÊCHE au cardinal Dechamps, du 4 février 1881. AAMUI.. 

(25) 6 février 1881. Jbidem. 

(27) 14 février 1881. Ibidem, affaire Périn, 
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Eminence écrira au Saint-Père qu'il y a moyen d'organiser parfaite- 
ment les cours de philosophie de manière à répondre à son attente, 
sans qu'il soit besoin de créer un cours de plus » ©”. Mgr Faict, 
évêque de Bruges, fut chargé de rédiger un projet de lettre au 
Pape, mais l'évêque de Tournai marqua immédiatement son dés- 
accord avec l'évêque de Bruges sur le sens de la résolution 
adoptée à Malines ©. Selon Mgr Faict, un véritable cours spécial 
serait créé, obligatoire pour tous les étudiants de la candidature, 
cbligatoire aussi pour l'examen en philosophie, et qui serait donné 
«en outre des leçons ordinaires actuelles ». Dans ce cas, la nomi- 
nation d’un nouveau professeur s’imposait. Mgr Du Roussaux avait 
compris autrement la résolution des évêques : les cours de philo- 
sophie resteraient, quant aux heures des leçons et aux titulaires des 
cours, ce qu'ils étaient maintenant. Î] insistait : « l'Université catho- 
lique ne doit pas avoir l'air d'augmenter les matières de l'examen 
en augmentant le nombre des heures de philosophie, ce qui ferait 
déserter Louvain au profit des autres universités ; mais par une 
meilleure distribution des matières, comme je l'ai indiqué plus haut, 
on peut, tout en restant dans les limites et les obligations actuelles, 
atteindre le but indiqué et désiré par le S. Père ». Nous n'avons 
point retrouvé dans les archives de l’archevêché de Malines la 
teneur de la réponse rédigée par l’évêque de Bruges. Mais nous 
avons pu mettre la main, parmi les archives de l'évêché de Gand, 
sur un projet écrit par Mer Braca, évêque de Gand, adressé à 
l'évêque de Tournai. Les évêques avaient décidé avant tout de 
rendre «les cours thomistiques » obligatoires pour tous les élèves 
en philosophie. Ils prescriraient aux professeurs chargés des cours 
philosophiques de prendre la doctrine de saint Thomas comme 
base de leur enseignement et de suivre le Docteur Angélique dans 
ses diverses explications. Ainsi les élèves ne seraient pas surchargés 
et il y aurait unité parfaite dans l’enseignement philosophique. Le 
partage des cours, la désignation des manuels et la nomination des 
professeurs auraient lieu au mois d'août ©°. 

Comme les évêques ne parvenaient pas à s'entendre sur la teneur 
de la réponse au Pape, ils décidèrent d'en remettre la rédaction à 
la réunion du mois d'août. L’attitude de l'évêque de Bruges s’expli- 


F9) AAM, réunions des évêques. 


(29 


Mgr Du RouUssAaUX au cardinal Dechamps, le 18 mars 1881. AAMUXL. 
(9) AEG, Université, 
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quait bien : « Je me garderai, écrivait-il le 28 mars 1881 à l’arche- 
vêque, d insister sur la fidélité de mes souvenirs. Je puis d’ailleurs 
avoir mal compris, dominé comme je l’étais par la pensée que nous 
devions et voulions rester conséquents avec nous-mêmes ». Et il 
rappelait la réponse adressée à Léon XIII au cours du mois de 
janvier précédent (?!, 


Dès avant la réunion d'août, le cardinal Dechamps avait eu 
l'occasion d’aviser Rome de la décision intervenue, par l'intermé- 
diaire de son vicaire général, Mgr Goossens *?, chargé d'une mis- 
sion relative à l'affaire Périn. Le 21 juin 1881, le vicaire général 
écrivait à son archevêque que les réflexions de Son Eminence con- 
cernant la chaire de saint Thomas avaient paru faire bonne impres- 
sion sur le cardinal secrétaire d'Etat Jacobini, mais que l’heure tar- 
dive avait empêché le cardinal de s'étendre longuement sur ce 


33) 


point *. Dans une audience accordée à Mgr Goossens, Léon XIII 


n'avait pas insisté longuement sur cette question et il s'était borné à 
dire que l'idée lui était venue depuis quelque temps d'envoyer à 
cet effet à Louvain un personnage distingué de Rome, mais à titre 
temporaire seulement **. 

De Rome, les instances allaient se multiplier. Dans une lettre 
du 3 août 1881, relative à l'affaire Périn, Léon XIII exhortait les 
évêques à poursuivre avec zèle la tâche commencée et assurait que 
son aide et ses conseils pour l'exécution du projet ne leur feraient 


85), Le même jour, le 


jamais défaut, si le besoin s’en faisait sentir 
secrétaire d'Etat écrivait au cardinal Dechamps ; il l'invitait à lui 
faire savoir si les évêques jugeaient opportun l'envoi temporaire 
d'un professeur distingué. Dans ce cas, le Pape serait disposé à 
envoyer à Louvain un religieux dominicain °. 

Entre-temps la réunion des évêques, prévue pour le 1° août, 


avait été différée à la demande de Léon XIII “”. Elle eut lieu le 


#1) Mgr FAICT au cardinal Dechamps, le 28 mars 1881. AAMUL. 

(#2) Pierre-Lambert GOOSSENS, vicaire général du cardinal Dechamps, plus 
tard archevêque de Malines. 

(83) AAMUL, affaire Périn. 

(4) Mgr GOOSSENS au cardinal Dechamps, le 29 juin 1881. /bidem. 

(#5) Collectio epistolarum pastoralium, IV, pp. 3 et 8. 

65) AAMUL. 

(7) Lettre du cardinal DECHAMPS aux évêques, le 28 juillet 1881, AEG, corres- 


pondance nonciature et évêques. 
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17 août 188]. En voici la conclusion : «les évêques ont décidé à 
l'unanimité, pour mieux répondre aux vœux du Saint Père, que 
les principes et les thèses de S. Thomas d'Aquin seront enseignés 
par les professeurs de philosophie existants, selon l'ordre des 
matières qu'ils enseignent. Une lettre dans ce sens et signée par les 
évêques sera envoyée au Saint Père » °. 

Mais à la même date le cardinal Jacobini rappelait à l’arche- 
vêque la lettre par laquelle il lui avait communiqué que le Pape se 
montrait disposé à envoyer un docte religieux à Louvain, en l'occur- 
rence le dominicain H. Rossi **”. Léon XIII l’estimait beaucoup et 
l'avait promu à la dignité épiscopale avec le titre d'évêque de 
Leucie. Il résiderait au couvent de Louvain “*. Sans doute est-ce à 
la suite de cette lettre que le cardinal Dechamps demanda à 
Léon XIII de bien vouloir attendre une nouvelle lettre de l’épiscopat 
avant de prendre une mesure définitive concernant la chaire de 


41, En réponse à la lettre du 3 août précédent, les 


saint Thomas ‘ 
évêques déclaraient au Pape qu'ils auraient soin de ne rien négliger 
afin que les principes philosophiques de saint Thomas d'Aquin 
soient de plus en plus enseignés à l’Université catholique de Lou- 
4%), Quelques jours plus tard “*, les évêques annonçaient au 


Souverain Pontife qu'à partir du mois d'octobre suivant tous les 


vain 


professeurs de philosophie devraient soigneusement adapter leur 
enseignement aux doctrines de saint Thomas, s’assimiler cet en- 


seignement, réfuter les erreurs par des arguments empruntés à saint 


5) AAM, réunions des évêques. 

() Giacinto Rossi, ©. P., né à Serrata le 22 février 1826, évêque titulaire 
de Leuca le 23 août 1881, évêque de Luni-Sarzana le 18 novembre 1881, y décédé 
le 29 janvier 1899. D'après une note romaine (AAMUIL), il était Maître dans | 
l'Ordre des Dominicains depuis 1862. Il avait pendant 13 ans enseigné la philo- 
sophie et la théologie dans divers Collèges de l'Ordre et prêché des stations de 
carême dans les chaires les plus importantes d'Italie. Il avait aussi enseigné 
durant 15 ans la philosophie et la théologie au séminaire de l’archidiocèse de 
Gênes et exercé dans cette ville une grande influence religieuse. Il avait publié : 
plusieurs opuscules scientifiques et religieux et des dissertations philosophiques | 


selon la doctrine de saint Thomas. Il avait été prieur du couvent de Bologne et! 
maître des novices. 


(9) AAMUL. 
() Ibidem. 


(7) Lettre des évêques au Pape, du 18 août 1881. Collectio epistolarum pasto- 
ralium, IV, pp. 9-11. 


(#) Ce projet de lettre n’est pas daté. AAMUXL. 
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Thomas et tirer leurs thèses de ses livres. Ainsi tous les élèves en 
philosophie, y compris les laïcs, apprendraient les principes et les 
méthodes de saint Thomas. Les évêques espéraient de cette 
manière atteindre au mieux le but envisagé, et même le dépasser, 
tout en tenant compte des lois belges en la matière. Ils annon- 
çaient en même temps avoir nommé à l'unanimité le chanoine 
Pieraerts comme recteur de l'Université et demandaient pour lui la 


dignité de prélat domestique ou de protonotaire apostolique 


rpu A: 


Par sa lettre du 26 août 1881, le cardinal Jacobini communiquait 
à l'archevêque que le Pape avait accueilli avec satisfaction la letttre 
du 21 août, première réponse des évêques, et qu'il attendait la 
seconde avec un réel intérêt. Il rappelait aussi que le P. Rossi 
recevrait prochainement la consécration épiscopale, afin d’être prêt 
pour l'éventuelle nomination déjà signalée antérieurement. Il re- 
merciait le cardinal d’avoir annoncé par télégramme la nomination 
du nouveau recteur et de lui avoir communiqué quelques détails 


intéressants. Le nouveau recteur et le chanoine Abbeloos seraient 


nommés prélats “°/. 


Il semble bien que Léon XIII n'a pas dû être heureux de ce 
qu'on appelait la « seconde réponse » de l’épiscopat, à lire une 


(1) Mgr NAMÊCHE avait offert sa démission. Dans une lettre à l’évêque de 
Namur, le 9 août 1881, l'archevêque déclarait que plusieurs évêques proposaient 
la candidature du chanoine Abbeloos. Il partageait cet avis parce qu’on aurait en 
lui « un homme de science, un homme de caractère, un bon administrateur et un 
prêtre exemplaire ». Il lui serait impossible de donner sa voix au vice-recteur 
Mgr Cartuyvels, dépourvu des « qualités qui font l’administrateur et le financier ». 
Il espérait que les évêques nommeraient Abbeloos, «qui n’est compromis 
d'aucune façon et qui est reconnu en Belgique et au dehors comme un homme 
éminent, ce que doit être un recteur de Louvain. Il ramènera plus efficacement 
que tout autre la paix et l'union qui nous sont recommandées si instamment par 
Sa Sainteté ». AEN. 

Mais antérieurement déjà, le 24 mars 1881, l’évêque de Tournai avait vanté 
à son collègue de Gand les qualités du chanoine Pieraerts. Bon administrateur, 
il avait laissé le Collège Saint-Rombaut à Malines dans un état prospère. Il avait 
aussi «un esprit d'organisation et des vues d'ensemble ». AEG, correspondance 
nonciature et évêques. 

Jean-Baptiste ABBELOOS, né à Gooik le 15 janvier 1836, vicaire général le 
7 juin 1883, recteur magnifique du 10 février 1887 au 1% octobre 1898, protono- 
taire apostolique a. i. p., décédé à Louvain le 25 février 1906, Cf. Ann. Univ., 
1907, pp. XXXIX-XLVII. 

(45) AAMUL., 
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lettre adressée par Mgr Rinaldini, auditeur à la nonciature aposto- 
lique, à un prélat de l’archevêché “*. Mgr de Neckere 1) avait 
été chargé d’une démarche auprès du cardinal et Mer Rinaldini 
s'était entretenu avec l’évêque de Tournai. Celui-ci aurait répondu 
qu'il ferait tout son possible pour que les désirs du Pape soient 
satisfaits, tout en se montrant peu favorable à l’arrivée du P. Rossi 
à Louvain. 


Aussi les évêques décidèrent-ils à leur réunion du 10 septembre 


(48), Mais le lendemain, 


Mgr Rinaldini écrivait que l'affaire de la chaire de saint Thomas 


1881 d'envoyer une nouvelle lettre au Pape 


préoccupait le Souverain Pontife plus qu'on ne pourrait le croire. 
Un télégramme provenant de Rome montrait bien les intentions de 
Léon XIII : un enseignement supérieur, obligatoire et spécialement 
fréquenté par les ecclésiastiques, comme préparation immédiate 
aux études théologiques *”. 

Néanmoins à la même date, le recteur notifiait aux professeurs 
de philosophie la décision prise par les évêques, c'est-à-dire que les 
principes et les thèses de saint Thomas devaient être enseignés par 
les professeurs de philosophie, selon l'ordre des matières qu'ils 
enseignaient (°°. 

Dans leur réponse du 12 septembre 1881 à Léon XIII 5? les 
évêques rappelèrent la lettre collective qu'ils lui avaient adressée 
à la suite de leur réunion du 17 août. Ou bien cette lettre n'était 
pas arrivée à destination, ou bien les motifs graves et pressants qui 
avaient déterminé la résolution des évêques n’y avaient pas été 
suffisamment exprimés, puisque les lettres de la Secrétairerie d'Etat 
reçues depuis lors ne faisaient aucune mention de la lettre épisco- 
pale et insistaient, au contraire, sur l'érection d’une chaire nouvelle 


. L . & . . L2 
et spéciale d’où un éminent dominicain, récemment consacré 


(46) 5 septembre 1881. bide. 

(9 Félix-Marie DE NECKERE, né à Ypres le 4 avril 1824, recteur de l'Eglise 
romaine de Saint-Julien des Belges le 28 décembre 1851, archevêque de Mélitène 
le 17 septembre 1875, décédé à Rome le 30 janvier 1903. Cf. A. BATTANDIER, An- 
nuaire pontifical catholique, 1904, p. 600. 

5) AAM, réunions des évêques. 

(4) 11 septembre 1881. AAMUL. 

F9 Lettre du recteur à Jacops, le 11 septembre 1881. AAM, fonds Mercier, 
Inst. Sup. de Philos., corresp. Bossu-Jacops. 

(9) AAMUL, 
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évêque, exposerait la doctrine de saint Thomas. Ils signalaient avoir 
tenu une nouvelle réunion le 10 septembre et désiraient maintenant 
mieux faire connaître les circonstances spéciales qui avaient dé- 
terminé leur décision du 17 août. Ils insistaient d’abord sur le fait 
que tous les élèves laïcs des quatre Facultés reçoivent obligatoire- 
ment un enseignement philosophique et ils donnaient des renseigne- 
ments sur les trois professeurs prêtres, Dupont, Jacops ? et Le- 
febvre *’ dont l'attachement aux doctrines de saint Thomas ne 
pouvait être mis en doute. Ils assuraient que l'enseignement du 
chanoine Bossu serait parfaitement conforme à celui des susdits pro- 
fesseurs. Mais l'organisation d’une chaire spéciale obligatoire pour 
tous était quasi impossible, car le programme des études universi- 
taires devait rester conforme au programme officiel. Vouloir imposer 
un autre cours spécial (non donné dans les autres universités), serait 
pousser les étudiants à quitter Louvain, parce que les étudiants dé- 
sirent obtenir le plus vite et le plus économiquement possible le 
diplôme exigé et arriver ainsi à une position sociale. Aussi les 
évêques avaient-ils estimé qu'ils répondraient le mieux aux inten- 
tions du Pape en faisant enseigner les principes et les thèses de 
saint Thomas par les professeurs existants dans les cours qui devaient 
rester obligatoires pour tous. Si une chaire spéciale devait être créée 
à côté des cours existants, elle n’atteindrait pas le but projeté par le 
Souverain Pontife, puisque la fréquentation du nouveau cours ne 
pourrait être imposée qu'aux étudiants en théologie et aux étudiants 
laïcs — cinq ou six par an — qui se prépareraient au doctorat en 
philosophie et lettres. Pour les autres, le cours resterait facultatif. 
Mais, en tout cas, il devrait être donné en français par un savant 
qui parle bien cette langue. Les évêques insistaient ensuite pour 
que ce professeur ne soit pas un étranger, ceci afin d'éviter de 
graves inconvénients : la désaffection des élèves et les attaques des 
adversaires dans la presse et aux Chambres. De plus ce titulaire « ne 
pourrait être un religieux non plus, si l’on veut éviter, ce qui s’est 
déjà produit autrefois, les compétitions des autres ordres et surtout 


(2) Joseph-Martin-Ignace JACOPS, né à Malines le 1° février 1830, professeur 
à la Faculté de Philosophie et Lettres du 22 février 1872 au 9 mai 1889, prélat de 
la maison de Sa Saïnteté, décédé à Malines le 11 mars 1906. 

(53) Ferdinand-Joseph-Ernest-Marie LEFEBVRE, né à Malines le 8 avril 1848, 
professeur à la Faculté de Philosophie et Lettres du 29 juillet 1879 au 29 juillet 
1914, prélat de la maison de Sa Sainteté, décédé à Louvain le 19 février 1924. 


Cf. Ann. Univ., 1920-1926, pp. CCVII-CCXI, 
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d'un ordre célèbre dont les membres seraient naturellement moins 
soumis aux évêques qu'au général de leur ordre ». Et quelle serait 
au sein de l'université la position d'un professeur revêtu de la 
dignité épiscopale ? Les évêques déclaraient en conclusion avoir pris 
le seul moyen d'initier tous les jeunes gens, laïcs et ecclésiastiques, 
selon le vœu et la volonté du Saint-Père, aux principes et à la 
science de saint Thomas d'Aquin. 

Cette réponse formelle de l’épiscopat belge dut sans aucun 
doute causer une grande peine à Léon XIII. On en trouve l'écho 
dans la lettre du cardinal Jacobini à l'archevêque de Malines, en 
date du 28 septembre 1881 *. Cette résolution, écrivait-il, a pro- 
voqué une grande surprise, surtout à cause de la réponse du mois 
de janvier dernier qui n'avait pas laissé soupçonner les difficultés 
exposées maintenant par les évêques. Le cardinal rappelait les di- 
verses raisons qui militaient en faveur de la fondation de cette chaire 
et déclarait que le but envisagé ne serait pas atteint par les cours 
ordinaires et obligatoires déjà existants. Car pour obtenir une bonne 
formation philosophique thomiste, il faut des professeurs spéciaux, 
particulièrement voués à l'étude des livres de saint Thomas, qui y 
ont consacré une grande partie de leur vie. Le cours supérieur ne 
serait aussi que bénéfice pour l'enseignement des sciences natu- 
relles. Les difficultés prévues n'étaient d’ailleurs pas insurmontables. 
Car, poursuivait le cardinal, le Pape n’a jamais voulu créer un nou- 
veau cours de philosophie obligatoire pour tous. Son intention était 
seulement d'organiser un cours supérieur pour tous ceux qui vou- 
draient le suivre, spécialement pour les jeunes ecclésiastiques et pour 
ceux qui seraient appelés à enseigner dans les séminaires et autres 
instituts. Le cours serait fréquenté par les étudiants en théologie 
auxquels on adjoindrait les meilleurs parmi les jeunes ecclésiastiques 
des différents diocèses. D’autres moyens opportuns pourraient aisé- 
ment assurer la fréquentation du cours par d’autres groupes d’étu- 
diants. La nomination d’un professeur étranger était moins grave, 
puisque des précédents avaient existé. Le Pape se souvenait que, 
durant sa nonciature à Bruxelles, on avait cherché des professeurs 
en Allemagne. De son côté, loin de s'opposer à la désignation d’un 
professeur étranger, l'Université de Paris avait demandé à Rome 


un professeur, qui donnait son enseignement à la satisfaction géné- 


F9 Il existe une traduction française de cette lettre rédigée en italien. 


AAMUL. 
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rale. Quant à la dignité épiscopale du titulaire proposé, les instruc- 
tions qu'on lui avait données devaient écarter toute crainte, Et le 
cardinal Jacobini de conclure sa réponse en affirmant qu'elle était 
rédigée uniquement pour faire mieux connaître à l'archevêque les 
vraies et sages intentions du Saint-Père. Il priait l'archevêque d'en 
donner connaissance aux évêques, de la manière qu'il jugerait la 
plus prudente et la plus opportune. Du reste, le Pape n'avait pas 
l'intention d'insister pour la réalisation d'une proposition déjà aban- 
donnée. Le secrétaire d'Etat terminait en annonçant qu'une préla- 
ture romaine serait accordée au nouveau recteur. 

L'archevêque communiqua immédiatement aux évêques la 
teneur de la lettre du cardinal Jacobini *. Il] en avait parfaitement 
compris la portée : le Pape était triste et fort contrarié de ce qui 
se passait à Louvain. « Si Sa Sainteté n’a pas l'intention d'insister 
sur la proposition abandonnée, les quatre grandes pages qui pré- 
cèdent et où la proposition est modifiée prouvent l’ardent désir de 
Sa Sainteté ». Le cardinal relevait en outre une modification impor- 
tante : le cours serait seulement obligatoire pour les étudiants 
ecclésiastiques destinés à l’enseignement. 

Mais les évêques étaient d'avis différent. Si ceux de Liège et 
de Tournai s’inclinaient devant les désirs personnels de Léon XIII 


59), ceux de Bruges, Gand et 


et se ralliaient à la formule modifiée 
Namur s’exprimaient formellement en sens contraire. Mgr Faict le 
disait nettement dans sa réponse à une lettre du recteur que le car- 
dinal avait communiquée aux évêques : « Si favorable que j'aie été 
dès le principe au projet du Saint-Père, je ne crois pas pouvoir 
honorablement revenir des décisions prises en commun le 18 août 
et le 10 septembre et expédiées à Rome. Ce d'autant plus que le 
cardinal Jacobini déclare la proposition abandonnée. Je pense que 
l'affaire pourra être reprise l’année prochaine et que l’on pourrait 
après quelques semaines répondre au cardinal Jacobini dans ce 
sens » (7). 

Dans la lettre susdite, le recteur disait qu'il lui paraissait impos- 


sible de ne pas accéder aux vœux pressants de Léon XIII, dans les 


(55) 8 octobre 1881. Jbidem. 

(58) Cf. les lettres de Mgr DOUTRELOUX au cardinal Dechamps, le 9 octobre 
1881, et de Mgr Du RoussAUX au cardinal Dechamps, le 10 octobre 1881. Jbidem. 

(7) Avis de l’évêque de Bruges, en date du 10 octobre 1881, à propos de la 
lettre du recteur du 9 octobre 1881. Ibidem. 
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limites de la formule présentée par le cardinal Jacobini. Il consi- 
dérait ce cours comme devant être d’une grande utilité et il était 
convaincu que, donné en français et avec quelque éclat, il réunirait 
un nombre respectable d’auditeurs laïcs qui se feraient inscrire 
librement, si le cours était gratuit. Il souhaitait, avec l'autorisation 
de son archevêque, annoncer dans le discours d'ouverture de l'année 
académique la création « d'un cours supérieur de philosophie pré- 
paratoire aux hautes études théologiques et qui serait accessible à 
tous les étudiants de l'Université ». Le cardinal avait jugé bon de 
conseiller au recteur d'attendre jusqu’à ce qu'il eût reçu la réponse 
de tous les évêques et il espérait, écrivait-il aux évêques, les voir 
accéder au sentiment du recteur, « comme je le fais » F°. 

A cette occasion l’évêque de Namur s’exprima plus nettement 
encore que son collègue de Bruges. Il n'avait pas de réponse à 
donner à la lettre du cardinal Jacobini, puisque les motifs qui 
avaient empêché d'établir ce cours subsistaient après la lettre comme 
avant et que le Souverain Pontife lui-même n'insistait pas. Il serait 
d’ailleurs le premier à se soumettre, si le Saint-Père donnait un 
ordre. Il marquait son étonnement devant la lettre du recteur, qui 
n'avait pas à intervenir. « Qu'il veille seulement, ajoutait-il, à ce 
que les thèses de saint Thomas soient enseignées dans les cours 
actuels, afin que les vues du Saint-Père et les nôtres soient bien 
5%, Ceci n’a pas empêché le recteur de faire, dans son 
discours inaugural, l'éloge de la philosophie, en particulier de celle 
de saint Thomas d'Aquin (°. 

L'archevêque était perplexe devant cette situation. Il en était 
vraiment surpris et il consulta le cardinal Jacobini à ce sujet, le 
20 octobre 1881 ($1). Il lui demanda s'il devait, ou bien insister 
auprès des trois évêques en leur rappelant qu'il s'agissait d’une 
chaire non obligatoire pour les étudiants laïcs, ou bien retarder la 
solution des difficultés jusqu’à la fin de l’année scolaire en cours. 
De plus, il attira l'attention du cardinal sur le désir unanime des 
évêques que le cours soit donné en français et avec quelque éclat. 

Une copie de cette lettre avait été communiquée à l'auditeur 


remplies » 


(5) Lettre du cardinal DECHAMPS aux évêques, le 9 octobre 1881. Jbidem. 

(59) Lettre de Mgr GRAVEZ au cardinal Dechamps, le 16 octobre 1881. 
Ibidem. 

(9) Ann. Univ., 1882, pp. 373-376. 

(9) AAMUL. 
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Rinaldini. Celui-ci répondit le 21 octobre 1881 : il exprimait sa 
tristesse au sujet de cette lettre qui consacrait un échec pour des 
espérances qui semblaient plus que jamais fondées !°”. Il déclarait 
son intention d'écrire à Rome pour conseiller l'approbation du projet 
du recteur, projet d’ailleurs approuvé par l'archevêque, et il pensait 
qu'une nouvelle instance de l'archevêque auprès de certains évêques 
pourrait réussir. Îl ajoutait que les prêtres et beaucoup de laïcs 
avaient déjà une certaine connaissance des insistances romaines et 
de l'opposition de plusieurs évêques. Il exprimait la crainte qu'on 
ne relevât la division des évêques et que le Pape ne se froissât de 
leur attitude. 


Une solution intervint dans la suite. Dans le dossier, on ne 
trouve plus trace de difficultés ultérieures relatives à l’organisation 
de la nouvelle chaire. Dans un bref au cardinal Dechamps, Léon XIII 
louait le zèle du nouveau recteur, auquel il conférait le doctorat 
honoris causa en théologie, et il rappelait (vehementer cupimus) 
l'organisation du cours supérieur de philosophie (. 

Au mois d'avril suivant, le recteur se rendit à Rome, où il fut 
reçu deux fois en audience par Léon XIJII (* : l'entretien porta sur 
la chaire de philosophie. On en retrouve quelques échos dans une 
letire adressée par le recteur à un membre de la curie archiépis- 


copale ”. Le recteur désirait que l’on instituât pour ce cours un 
examen facultatif et un grade spécial. Le cours serait de deux ans, 


raison d'une leçon par semaine. L'Université devrait être autorisée 


Cr 0 


délivrer au nom du Pape le grade de docteur pontifical en sciences 
philosophiques. L'étudiant qui, outre l'examen ordinaire, soutien- 
drait des thèses publiques ou écrirait une dissertation, recevrait de 
Rome le titre de membre de l’Académie pontificale de saint Tho- 
mas. Le plan du nouveau cours, les thèses et les dissertations 
seraient préalablement soumis à Rome. Le cours serait obligatoire 
pour les étudiants en théologie, pour les futurs docteurs en philo- 
sophie et lettres, en sciences naturelles, en sciences politiques et 


(52) Jbidem. 

(58) Bref du 16 mars 1882. Ibidem. 

(54) Lettre de PIERAERTS à l’archevêché, le 11 avril 1882, et du cardinal DE- 
CHAMPS aux évêques, le 8 mai 1882. Ibidem. 

(55) Lettre de PIERAERTS à laquelle une réponse a été adressée le 17 mai 1882. 
Ibidem. 
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administratives. Il serait facultatif pour les autres étudiants, et gratuit 
pour tous. La matière, le jour et l'heure du cours seraient annoncés 
plusieurs fois dans les journaux. Les étrangers à l'Université seraient 
admis avec l'autorisation écrite du recteur. Le destinataire de cette 
lettre du recteur était chargé d'informer le cardinal à ce sujet. 
Celui-ci répondit le 17 mai, mais la teneur de sa réponse manque au 
dossier. 


II. DÉSIGNATION DU TITULAIRE 


Dès le début, la candidature du chanoine Van Weddingen, au- 
mônier de la Cour, avait été présentée par la presse, par des pro- 
fesseurs de l'Université et par le cardinal Dechamps lui-même. 

D'autres noms étaient parfois cités pour faire échouer la candi- 
dature de Van Weddingen : Lepidi, Dupont, Bossu, Schrüder. Le 


(66) (67) aux dires du cha- 


(69) 
, 


dominicain Lepidi *, «ne savait pas parler » 


noine Jungmann ‘‘*. Le professeur Dupont était «un ennuyeux » 


(70) 


s’il faut en croire L. de Monge : il avait étudié à Rome sous la 


direction des Jésuites et du P. Franzelin en particulier !? ; il était 
moliniste et non thomiste en théologie ; dix élèves laïcs seulement 
suivaient volontairement son cours de métaphysique dans lequel 
saint Thomas ne semblait pas trop souvent cité (? ; il avait appar- 
tenu au parti Périn-Dumont et il avait fait nommer Dumont 


(5) Albert LEPIDI, ©. P., né à Popoli (Abruzzes) le 22 février 1838, professeur 
de philosophie au collège des Dominicains à Louvain de 1862 à 1868 et régent 
des études de 1872 à 1885, maître du Sacré Palais, décédé à Rome le 31 juillet 
1925. Cf. Ephem. Theol. Lovan., III, 1926, p. 153; Analecta Sacri Ordinis Fratrum 
Praedicatorum, XVII, 1925-1926, pp. 403-406. 

(9 Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881. AAMUL. 

(9) Bernard JUNGMANN, né à Munster (Westphalie) le 1° mars 1833, professeur 
à la Faculté de Théologie le 2 août 1871, chanoine honoraire, décédé à Louvain 
le 13 janvier 1895. Cf. Ann. Univ., 1896, pp. HI-XLI. 

(59) Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881. AAMUL. 

() Léon-Charles DE MONGE, vicomte de Franeau, né à Dinant le 2 février 1834, 
professeur à la Faculté de Philosophie et Lettres le 18 août 1865, décédé à Ar- 
genteau le 30 octobre 1894. Cf. Ann. Univ., 1896, pp. LXIX-CIV. 

(9 Jean-Baptiste FRANZELIN, S. J., né à Aldein (Tyrol) le 15 avril 1816, car- 
dinal-prêtre le 3 avril 1876, décédé à Rome le 11 décembre 1886. Cf. Lexikon, 
IV, 1932, col. 124. 


(9 Lettre de PIERAERTS à Van Weddingen, au début de février 1881. AAMUIL. 
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évêque de Tournai ; il tournait en ridicule le mouvement philoso- 
phique inauguré par Léon XIII (* ; il était aussi l'ennemi déclaré 
du cardinal, de la Constitution et du pays qui l'hébergeait ; il était 
l'instigateur de toutes les divisions à Louvain ("*. Le chanoine Bossu 
avait été dénoncé à Rome pour son dernier article dans la Revue 
catholique, vivement attaqué par Périn. Schrôder était un prêtre 
allemand, professeur à Saint-Trond (°!. 

Le recteur Namêche proposait le P. Lepidi, surtout si l’on 
voulait que le cours s'adressât uniquement aux étudiants ecclésias- 
tiques. Le choix d'un religieux dominicain ferait revivre une respec- 
table coutume de l'Alma Mater, selon laquelle un docteur domi- 
nicain avait toujours siégé dans la Faculté de Théologie ("°. L'évê- 
que de Bruges croyait de même au’on ne pourrait mieux faire que 


de choisir un religieux dominicain 7? 


. Mais déjà le chanoine Pie- 
raerts avait signalé les inconvénients de pareille nomination. Les 
autres religieux ne se résigneraient pas et voudraient aussi obtenir 
une chaire, ce qui ne serait pas un bien dans l’état actuel des esprits 
en Belgique. Cela n'équivaudrait-il pas également à décerner un 
brevet d'incapacité au clergé séculier, qui pourtant avait su fonder 
l'Université et la diriger jusqu'alors "° ? 

Le journal estudiantin Polichinelle du 6 février 1881 estimait 
qu'il ne fallait pas chercher un professeur en dehors de l'Université. 
Pourquoi d’ailleurs vouloir négliger les quatre professeurs qui don- 


naient les cours de philosophie "° ? 


Les mérites de Van Weddingen furent immédiatement mis en 
avant par le chanoine Pieraerts. C'était un ancien docteur de Lou- 
vain, qui méritait depuis longtemps d'occuper une chaire à Louvain. 
Il se recommandait par des œuvres de premier ordre et par une 
réputation méritée, qu'on Jui reconnaissait même à l'étranger. 


(3) Note de VAN WEDDINCEN concernant la chaire de philosophie supérieure de 
Louvain, 1882. Jbidem. 

(74) Lettre de VAN WEDDINGEN, 1882. AAM, fonds Dechamps, correspondance 
avec Van Weddingen. 

(5) Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881. AAMUI. 

(8) Lettre de Mgr NAMÊCHE au cardinal Dechamps, le 15 janvier 1881. 
Ibidem. 

(7) Lettre de Mgr FAICT au cardinal Dechamps, le 19 janvier 1881. Jbidem. 

(78) Lettre de PIERAERTS du 12 janvier 1881. Jbidem. 

(9) Jbidem. 
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Léon XIII l'avait honoré de sa confiance en lui adressant un bref 
laudatif à l'occasion de ses articles dans la Revue générale sur les 
deux dernières encycliques. Van Weddingen pourrait continuer ses 
fonctions à la Cour, puisque d’autres professeurs habitaient Bruxelles 
et que certains poursuivaient l'exercice de leur profession ou diri- 
geaient des industries. On pourrait fixer ses cours à deux jours suc- 
cessifs (2 h. par semaine) et lui donner un quartier au collège du 


(80), Le chanoine 


Saint-Esprit. Il résiderait à Bruxelles les autres jours 
Pieraerts revint au même thème quelques jours plus tard. Van 
Weddingen était le seul collaborateur belge de la revue Divus Tho- 
mas, publiée en latin à Plaisance sous le haut patronage de 
Léon XIII, et ce fait était connu du Pape. Il avait toujours été 
l'adversaire de l’ontologisme et du traditionalisme à tel point que 
Mgr Laforêt ! lui en avait voulu quelque peu. Ses idées concer- 
nant les rapports entre l'Eglise et l'Etat étaient correctes (”. Mais 
le chanoine Pieraerts craignait ce qu'il appelait la « potestas tene- 
brarum », les adversaires de Van Weddingen, au nombre desquels 
il fallait compter le recteur d'alors, Mgr Namêche. 

Comme le cardinal, le recteur Namêche avait pensé tout 
d'abord à Van Weddingen, mais il regrettait qu'en ce dernier 
l’homme et le prêtre ne fussent pas à la hauteur du savant et qu'il 
fât affligé de plusieurs petites misères qui pourraient nuire singu- 
lièrement au succès de la cause. Il réclamait comme condition sine 
qua non du titulaire : une doctrine sûre, une vie et un esprit sacer- 
dotaux, des vues larges et élevées, une connaissance suffisante de 
l'état actuel des connaissances humaines dans leur ensemble #*/. 
Comme le cardinal Dechamps insistait auprès de Mgr Namêche et 
lui reprochait d'être l'écho d’autrui, le recteur s’expliqua : « Comme 
savant, Van Weddingen n’est pas un homme ordinaire. Mais 
comme homme et comme prêtre, rien ne me semble l'élever au 


(59) Jbidem. 

69 Nicolas-Joseph LAFORÊT, né à Graide le 23 février 1823, professeur à 
l'Université le 31 juillet 1848, recteur magnifique le 2 août 1865, protonotaire apos- 
tolique a. i. p., décédé à Louvain le 26 janvier 1872. Cf. Ann. Univ., 1873, 
pp. (261)-(337). — Sur la querelle de l’ontologisme et du traditionalisme, cf. A. 
SIMON, Le cardinal Sterckx et son temps (1792-1867), Wetteren, 1950, II, pp. 162- 
197; M. BECQUÉ, Le Cardinal Dechamps, Louvain, 1956, II, pp. 204-219. 

(*? Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881. AAMUL. 


F9 Lettre de Mgr NAMÊCHE au cardinal Dechamps, le 15 janvier 1881. 
Ibidem. 
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dessus de la condition commune ». Tout en ne contestant pas sa 
science, Mgr Namêche avouait que, dans ses derniers écrits, tout ne 
lui inspirait pas une égale confiance : « étalage d'’érudition, ton 
décisif, accumulation de mots techniques empruntés en partie à la 
philosophie à la mode, certaine tendance à se rapprocher de certains 
hommes plus que suspects, enfin un mélange de noms et de choses 
qui ne paraissent pas faits pour aller ensemble et qui constitueraient 
difficilement par cette réunion une synthèse solide et durable » 
Les documents nous révèlent aussi que Van Weddingen était une 
83), [ls nous montrent un 
homme manquant de calme, gardant difficilement le silence, aisé- 
ment enclin aux poursuites judiciaires ‘“‘), désireux de défendre son 
honneur devant les évêques de Bruges, de Liège et de Namur ”. 

Quoi qu'il en soit, le recteur Namêche, Van Weddingen lui- 
même et le cardinal Dechamps insistaient sur les qualités excep- 


bien belle âme, mais une âme aigrie 


tionelles exigées du titulaire de la nouvelle chaire. Le cardinal avait 
songé dès le début à Van Weddingen et l'évêque de Tournai par- 
tageait le même sentiment. On cherchait surtout à faire connaître 
et apprécier Van Weddingen à Rome. Léon XIII avait parlé avec 
grand éloge de Van Weddingen devant Mgr Goossens et il appré- 
ciait ses travaux. Le vicaire général avait immédiatement ajouté 
que le cardinal Dechamps le comptait également parmi les pre- 
mières têtes philosophiques 

Cependant, avant cette entrevue, l'évêque de Tournai, retenu à 
Rome, avait demandé au cardinal d'éviter la question de la nomina- 
tion du titulaire lors de la prochaine réunion des évêques et de ne 


t (89 


laisser prendre aucune décision à ce sujet ”. Mgr Du Roussaux 


restait toutefois fidèle à la candidature de Van Weddingen. Il devait 
déclarer plus tard à l’auditeur Rinaldini que, si la fondation de la 
chaire était décidée, celle-ci devait être confiée à Van Weddingen. 
Il lui exprima aussi le désir que Sa Sainteté le proposât à la nomi- 


(#4) Lettre de Mgr NAMÊCHE au cardinal Dechamps, le 4 février 1881. Ibidem. 

(85) Lettre de PIERAERTS du 15 janvier 1881. Jbidem. 

(88) Lettre de PIERAERTS du 11 février 1881. Jbidem. 

(#7) Lettre de VAN WEDDINGEN, en juillet 1882. Ibidem. 

(88) Lettre de Mgr GOOSSENS au cardinal Dechamps, le 29 juin 1881. AAM, 
ancien fonds vicariat VI, affaire Périn. 

(89) Lettre de Mgr Du RoussAUX au cardinal Dechamps, le 14 février 1881. 
AAMUL, affaire Périn, 
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nation des évêques °°. Le 10 octobre 1881, il insista auprès du car- 
dinal : si le cours était donné en français, Van Weddingen était le 
seul professeur capable d'attirer par son talent les élèves pour les- 
quels le cours resterait facultatif 7. 

Le cardinal Dechamps appuya vigoureusement la candidature 
de Van Weddingen dans sa lettre du 20 octobre 1881 au secrétaire 
d'Etat Jacobini. Si le cours devait être donné en français et avec 
quelque éclat, « Monsieur le docteur Van Weddingen serait évidem- 
ment désigné pour ce cours surtout si Sa Sainteté voulait bien l’in- 
diquer, ce qui serait facile, puisqu'Elle connaît les œuvres de ce 
docteur, le plus capable et le plus distingué de tous, sans aucune 
comparaison. Il serait heureux de ce choix, car il est au bout bientôt 
de son enseignement aux enfants du Roi et il est fatigué d’aller 
alla Cour» 27 

Au mois de mai 1882, l'archevêque informa les évêques d'une 
visite que le recteur avait faite au Pape. Celui-ci l'avait entretenu 
de la chaire de philosophie et avait lu les divers ouvrages de Van 
Weddingen, qu'il appréciait beaucoup. Il avait manifesté le désir 
de le voir et de s’entretenir avec lui le plus tôt possible (°*. 

Quelques jours plus tard, Léon XIII écrivait au cardinal De- 
champs que Van Weddingen serait, dès son arrivée à Rome, mis 
en relation avec des professeurs et des savants qui connaissaient à 
fond la doctrine de saint Thomas. Il pourrait s’aider de leurs lu- 
mières et modifier éventuellement ses opinions philosophiques. Mais 
comme il s'agissait d'une affaire de grande importance, le Pape 
se réservait d'adresser une communication ultérieure au sujet de 
ce choix, d'autant plus qu'il avait appris l'existence de quelques 


divergences entre les évêques ‘*. 


Van Weddingen et ses compagnons, Abbeloos et Delvigne (*, 
arrivèrent à Rome vers la fin du mois de mai 1882 %. Ils furent 


(1) Lettre de RiNALDINI, le 5 septembre 1881. AAMUL. 

©) AAMUL. 

(2) Jbidem. 

®#) Lettre du cardinal DECHAMPS aux évêques, le 8 mai 1882. Ibidem. 
(9 Lettre de LÉON XIII au cardinal Dechamps, le 17 mai 1882. Ibidem. 
9) Adolphe-Charles-Hyacinthe DELVIGNE, né à Bruxelles le 19 mars 1831, : 
curé à Saint-Josse-ten-Noode du 4 juillet 1879 au 6 février 1909, décédé à Uccle le 
5 juin 1910. 


F9) Cette visite de Van Weddingen et de ses deux compagnons doit avoir 
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reçus en audience par le Saint-Père, qui leur manifesta beaucoup 
d'amabilité. Léon XIII avertit Van Weddingen des intentions qu'il 
nourrissait à son sujet pour l'enseignement philosophique, en pro- 
mettant de s'en expliquer ultérieurement. Entre-temps, il désirait 
que Van Weddingen passât quelques semaines à Rome. Celui-ci 


avait cependant fait remarquer au cours de ses conversations avec 


le cardinal Pecci ’? qu'un séjour aussi prolongé à Rome « pourrait 


ne pas se trouver absolument dans les convenances de la Cour de 


Bruxelles » ‘°°. 


Van Weddingen eut dans l'entre-temps des conversations avec 


les cardinaux Zigliara * et Pecci. Mais le séjour à Rome semblait 


se prolonger outre mesure. Une lettre du cardinal Dechamps arriva 
bien à propos pour hâter le retour de Van Weddingen et de ses 


compagnons. Le Saint-Père les combla de cadeaux à titre personnel 
100) 


et offrit un objet d'art pour l'Université (°°, Abbeloos espérait pou- 


voir rapporter prochainement au cardinal « quelque chose sur ce 


monde de détails qui nous ont intéressés ici » (1°?) 


D'après une note communiquée ultérieurement par Van Wed- 


(102) 


dingen , Léon XIII avait songé à le retenir un certain temps à 


Rome, mais après qu'il eût fait six fois visite aux cardinaux Pecci 
et Zigliara, le Pape n'avait pas insisté. Le Pape avait ajouté qu'on 


causé quelque émotion. Le journal Germania de Berlin écrivait en mai-juin 1882 
aue le Saint-Père avait appelé à Rome trois des prêtres les plus instruits de 
Belgique pour conférer avec eux sur certaines affaires. Le journal ajoutait que 
l’on avait déjà parlé, l'année précédente, de la nomination du chanoine Abbeloos 
comme archevêque de Malines, lorsque le cardinal Dechamps aurait donné sa 
démission. AIS. 

(7) Joseph PEcci, né à Carpineto le 13 décembre 1807, cardinal-diacre le 
12 mai 1879, préfet de la Sacrée Congrégation des Etudes, président de l’« Acca- 
demia di S. Tommaso », décédé à Rome le 8 février 1890. 

(8) Lettre de Mgr ABBELOOS au cardinal Dechamps, le 31 mai 1882. AAMUL. 

(%%) Thomas ZIGLIARA, O. P., né à Bonifacio le 29 octobre 1833, cardinal-diacre 
le 12 mai 1879, préfet de la Sacrée Congrégation des Etudes, membre de l’« Acca- 
demia di S. Tommaso », décédé à Rome le 10 mai 1893. Cf. Lexikon, X, 1938, 
col. 1064. 

(00) Un haut-relief taillé sur bois et représentant en son centre le buste de 
saint Thomas. Il est conservé actuellement à l’Institut Supérieur de Philosophie de 
l'Université de Louvain. 

(101) Lettre de Mgr ABBELOOS au cardinal Dechamps, le 7 juin 1882. AAMUL. 


(92) Note concernant la chaire de philosophie supérieure de Louvain, 1882. 


Ibidem, 
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l'accusait à Rome de libéralisme et de courtisanerie. Van Wed- 
dingen s'était défendu. Léon XIII lui avait ensuite affirmé : «On 
craint que la vraie difficulté dans votre nomination ne soit la pré- 
sence de M. Dupont, qui serait, dit-on, froissé de votre promotion ». 
Sa Sainteté avait demandé finalement s’il n’était pas possible de 
cumuler les fonctions d’aumônier de la Cour avec celles de pro- 
fesseur à Louvain. Leurs Majestés, le ministre Van Praet et le grand 
maréchal de la Cour se disaient disposés à suivre l'avis du Pape, 
mais ils estimaient que la situation du pays et la surexcitation des 
esprits ne permettraient pas ce cumul. Van Praet avait insisté 
auprès de Van Weddingen pour qu'il n'abandonnât pas ses fonc- 
tions. Certains professeurs de Louvain, disait encore Van Wed- 
dingen, lui avaient fait part des remous suscités par le parti liégeois 
contre sa personne ; sa position à Louvain serait impossible aux 


49%) si l’on n'ajoutait pas à la leçon de philosophie 


dires de Reusens 
générale le cours de métaphysique donné hors cadre par Dupont. 

Le 26 juillet 1882, Van Weddingen rapporta au cardinal De- 
champs le résultat d’une audience royale. Déjà auparavant, il avait 
expliqué tous les aspects de la situation dans une longue lettre au 
Roi et à la Reine. « Leurs Majestés pensent que les deux charges ne 
sont pas compatibles, mais s’empresseraient de me permettre d'aller 
à Louvain sur le plus simple désir de Sa Sainteté ». Il s'était dès 
lors efforcé d'éclairer davantage Leurs Majestés sur les intentions 
du Saint-Père "*. Dans une note plus détaillée adressée à un 
membre de l'entourage du cardinal, il s'étendait longuement et non 
sans aigreur, sur cette audience royale mouvementée. Il suggérait 
alors la candidature du licencié (cum summa laude) Mercier, pro- 
fesseur au Séminaire de Malines (°°. 

Depuis quelque temps déjà, on ne devait plus se faire de 
grandes illusions concernant la désignation de Van Weddingen. Le 
cardinal Jacobini en avait pressenti l'archevêque le 19 juillet 


(108 


! Edmond-Henri-Joseph REUSENS, né à Wijnegem le 25 avril 1831, pro- 
fesseur à la Faculté de Théologie le 17 octobre 1862, chanoine honoraire, décédé 
à Louvain le 24 décembre 1903. Cf. Ann. Univ., 1905, pp. Xv-XxII: CH. TER- 
LINDEN, Livre jubilaire de la Commission royale d'histoire 1834-1934, Bruxelles, 
1934, pp. 273-276. 

(9 Lettre de Van WEDDINGEN au cardinal Dechamps, le 26 juillet 1882. 
AAMUL. 


F3) AAM, fonds Dechamps, correspondance avec Van Weddingen, 
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1882 °°®. Vu la situation et compte tenu du fait que le roi pourrait 
ne pas admettre ou du moins ne verrait pas d'un bon œil le cumul 
des deux fonctions, Sa Sainteté estimait qu'on devait maintenir 
Van Weddingen dans ses fonctions présentes. Le Saint-Père dé- 
sirait dès lors que l'épiscopat désignâät dans sa prochaine réunion 
un autre prêtre, «il quale, per le prove che abbia dato di soda e 
vasta cognizione nelle scienze filosofiche, sia degno di sedere per 
primo nella cattedra summenzionata ». Et si une chaire était offerte 
à Van Weddingen dans une Université catholique étrangère, par 
exemple à Paris, Sa Sainteté serait heureuse qu'il l’acceptât. 

Une nouvelle lettre du cardinal Jacobini clôtura définitivement 
les discussions autour de la candidature de Van Weddingen (°?. 
Celui-ci avait adressé une note à Léon XIII le 19 juillet. Il com- 
mençait par protester de son entière soumission à tout ce que le 
Pape disposerait. Traitant ensuite de la nouvelle chaire à Louvain, 
il avait fait un aveu d'importance. Il avait notamment déclaré qu'il 
se heurtait depuis plusieurs années, à l'Université de Louvain et au 
dehors, à de puissants ennemis qui l'avaient empêché dans le passé 
d'occuper une chaire de philosophie à Louvain. Ceux-ci critiquaient 
ses rapports avec la Cour et avec le gouvernement et ne lui avaient 
même pas épargné l'épithète calomnieuse de « catholique-libéral ». 
Ces ennemis se taisaient en public, mais ils n'avaient pas changé leur 
manière de penser. On pouvait craindre que leurs secrètes man- 
œuvres ne causassent un dommage important à la nouvelle chaire, 
puisqu'ils chercheraient de diverses manières à diminuer l'autorité 
du nouveau professeur. Le cardinal Jacobini rapportait aussi que la 
Reine avait fait savoir qu’elle ne voulait pas voir Van Weddingen 
abandonner sa fonction d’aumônier. L'éducation de la princesse 
n'était pas terminée, et l’aumônier pourrait continuer de rendre à 
l'Eglise les services qu'il avait eu l'occasion de lui assurer par le 
passé. Mais le cardinal ignorait les opinions du Roi au sujet de la 
compatibilité des deux fonctions. Son Eminence, poursuivait-il, 
aura déjà sur ce point la preuve suffisamment nette que le Roi ne 
veut pas du cumul. À l'heure présente la question sera suffisamment 
tirée au clair. Puisqu'il y a en tout cas des obstacles à ce que Van 
Weddingen occupe avantageusement la chaire, on s'en tiendra aux 


G06) AAMUL. 
(107) Lettre du cardinal JACOBINI au cardinal Dechamps, le 27 juillet 1882. 


Ibidem, 
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instructions déjà données dans la lettre du 19 juillet dernier con- 
cernant la désignation d'un autre titulaire. 


Le 31 juillet 1882, les évêques désignaient l'abbé Mercier comme 
professeur de philosophie supérieure (chaire de saint Thomas) et 
comme assesseur du vice-recteur. Il était attaché à la Faculté de 
Théologie avec le titre de professeur ordinaire (°°. 

Dès le 18 août 1882, le secrétaire d'Etat communiquait au car- 
dinal Dechamps que le Saint-Père avait manifesté son contentement 
pour le choix de l’abbé Mercier et qu'il désirait voir le nouveau 
professeur et l'encourager de ses paroles et de sa bénédiction °”?. 

Mercier partit donc pour Rome. 

Avant son départ, le nouveau professeur avait tenu à s'informer 
des intentions du recteur. Celui-ci envisageait un cours gratuit, 
public, donné en français sous forme de conférences (’°. Le titu- 
laire du cours devrait créer un mouvement philosophique sérieux 
et imprimer une impulsion forte et sûre aux études philosophiques. 
Des publications s’ajouteraient à l'enseignement oral. La philosophie 
serait exposée principalement dans ses rapports avec les questions 
scientifiques et sociales. Le recteur insistait pour que le plan du 
cours soit soumis au Saint-Père. Ce cours serait obligatoire pour 
les étudiants en théologie et pour les futurs docteurs en philosophie 
et en sciences. Le recteur insisterait auprès des supérieurs des prin- 
cipales communautés religieuses de Louvain pour qu'ils envoyassent 
des auditeurs au cours. À côté de celui-ci, il voulait voir naître 
un cercle philosophique de Saint-Thomas, dans lequel on discuterait 
les matières expliquées au cours et les travaux que cet enseignement 
susciterait. I] considérait comme un puissant stimulant la création 
d'un doctorat spécial avec dissertation imprimée et examen écrit. Il 
avait aussi l'intention d'annoncer dans les journaux le jour, l'horaire 
et la matière du cours, afin d'attirer l'attention des personnes étran- 
gères à l'Université. Il concluait en conseillant vivement à Mercier de 
s'entretenir avec les cardinaux Pecci et Zigliara, avec Mgr Ta- 
lamo ll’), avec les Pères Liberatore 1? et Cornoldi 13. 


(%) AAM, réunions des évêques. 

COEATS* 

(1%) Lettre de Mgr PIERAERTS à Mercier, le 26 août 1882. Jbidem. 

(9 Salvatore TALAMO, né à Naples le 6 septembre 1844, professeur de philo- 


sophie du droit à l’Apollinaire à Rome en 1879, secrétaire de l’« Accademia di 


S. Tommaso » en 1880, décédé à Rome le 21 février 1932. Cf. Enciclopedia 
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À la fin du mois d'août, le cardinal Jacobini accusait réception 
d'une lettre qui lui avait été adressée par l'archevêque de Malines 
le 22 août, et il relevait avec joie que les désirs du Saint-Père relatifs 
à la visite du nouveau professeur avaient déjà été prévenus. Il recon- 
naissait aussi le bien-fondé des craintes de l'archevêque concernant 
la « clique » des adversaires de Van Weddingen. Le désir de l’arche- 

" vêque, qui souhaitait que la dignité de camérier secret fût conférée 
à l’aumônier la Cour, avait été soumis au Pape, et le Souverain 


Pontife avait accueilli cette demande de bon cœur “'“). 


L'abbé Mercier, nommé entre-temps chanoine honoraire, ac- 
| compagné de Roucourt !), curé de Berchem, fit un long séjour à 
Rome, peut-être trop long à son gré, car il était désireux de pré- 
parer son cours. Des lettres du cardinal et du recteur lui apportèrent 
des encouragements. Il devait se conformer aux désirs du Pape. Ce 


séjour serait d'ailleurs « plus utile que beaucoup d’études et tous 


(116) 


les livres » Il ne devait pas travailler à Rome, car tous les 


renseignements reçus d'après les indications du Saint-Père servi- 


raient certainement dans l'élaboration du plan de son cours 7). 


Le 14 septembre 1882, le cardinal Jacobini mit l'archevêque 


de Malines au courant des résultats de la visite du nouveau pro- 


(118) 


fesseur . Le Saint-Père l'avait reçu, encouragé et conseillé. Il 


l'avait mis en relation avec les cardinaux Pecci et Zigliara et avec 
le P. Cornoldi. Le Pape lui avait aussi exprimé le désir qu'il se rende 
à Naples pour y rencontrer Mgr Talamo et d’autres promoteurs de 
la philosophie thomiste. Ils avaient examiné ensemble un projet qui 


Filosofica, Venezia-Roma, Istituto per la Collaborazione Culturale, vol. IV, 1958, 
col. 1073. 

(1?) Mathieu LIBERATORE, S. J., né à Salerne le 14 août 1810, décédé à Rome 
le 18 octobre 1892. Cf. Lexikon, VI, 1934, col. 547: T. MIRABELLA, Il pensiero poli- 
tico di Matteo Liberatore ed il suo contributo ai rapporti tra Chiesa e Stato con 
pubblicazione di un carteggio inedito, Milano, 1956. 

(13) Giovanni-Maria CoRNoLpi, S. J., né à Venise le 29 septembre 1822, décédé 
à Rome le 18 janvier 1892. Cf. Lexikon, III, 1931, col. 50. 

(14) Le 31 août 1882. AAMUL. 

(15) Théophile-Jean-Emmanuel ROUCOURT, né à Diest le 16 septembre 1834, 
curé à Berchem (S.-Willibrord) du 8 avril 1878 au 8 février 1921, doyen du 
2e district d'Anvers le 23 mars 1895, prélat de la maison de Sa Sainteté, décédé 
à Berchem le 25 janvier 1926. 

(16) Lettre de Mgr PIERAERTS à Mercier, le 10 septembre 1882, AIS. 

(17) Lettre du cardinal DECHAMPS à Mercier, le 10 septembre 1882. Jbidem. 

(15) Jbidem, copie, 
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permettrait le succès de cet enseignement supérieur. Les évêques 
devraient envoyer à ce cours les meilleurs élèves de leurs sémi- 
naires, pour qu'ils pussent devenir plus tard professeurs dans les 
séminaires ou dans d’autres institutions dépendant de l'autorité 
ecclésiastique. L'enseignement serait donné en français. Mais on 
proposait, par égard pour les élèves, que quelques exercices scolas- 
tiques se fissent en latin, afin que les étudiants pussent s’entretenir 
dans la langue employée au séminaire. Le Saint-Père envisagerait 
plus tard la concession éventuelle de certaines faveurs aux étudiants 
qui fréquenteraient le cours. 


En présentant le chanoine Mercier, chargé du cours public de 
philosophie, Mgr Pieraerts déclarait dans son discours d'ouverture 
de l’année scolaire 1882-1883: « Ainsi se trouve réalisé le légitime 
désir de l’illustre pontife qui a tant à cœur la propagation des 
grandes études de philosophie catholique. Il était bien juste que 
l'Université Catholique de Louvain prît une part spéciale dans ce 
mouvement si opportun, elle qui obtient de Sa Sainteté des marques 
nombreuses d’une bonté vraiment paternelle ». Le cours était obli- 
gatoire pour tous les étudiants ecclésiastiques ainsi que pour les can- 
didats au doctorat en philosophie et lettres et au doctorat en sciences 
politiques et administratives. « Outre les étudiants de l'Université, 
continuait le recteur, tous les hommes qui, à Louvain et au dehors, 
s'intéressent aux fortes études philosophiques y auront libre 
accès»), 

Le 29 octobre 1882, Mercier communiqua aux autorités romaines 
un compte rendu des débuts de son enseignement. Le Souverain 
Pontife a marqué sa vive satisfaction pour les heureux débuts de ce 
cours, répondit le cardinal Jacobini. Ce dernier exprimait sa ferme 
confiance que l'avenir correspondrait aux espérances du chef de 
l'Église et des catholiques belges. Il attendait aussi avec impatience 
les exemplaires promis du discours inaugural “?°. 

Le cardinal Dechamps, enfin, déclarait le 28 novembre 1882 à 
Léon XIII que le chanoine Mercier avait parfaitement réussi à Lou- 
vain et que son discours inaugural lui avait gagné la confiance de 
tous. Il aurait certainement, outre les ecclésiastiques, un très grand 
nombre d'étudiants laïcs des Facultés de Médecine, de Droit et des 


(1%) Ann. Univ., 1883, pp. 294-296. 
(#0) Lettre du cardinal JAcoBINI à Mercier, le 4 novembre 1882. AIS. 
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Sciences Sa Sainteté a fait ainsi un bien immense à la chère Uni- 
versité (121), 


* *# *% 


| Rappelons pour conclure que la présente note n'a d'autre pré- 
} tention que de susciter et d'orienter des recherches ultérieures. 
| Car tous les documents ne sont pas connus et tous ne peuvent être 
} consultés à l'heure présente. Est-il permis d'expliquer l'attitude 
| hésitante, et à certains égards négative, de l'épiscopat belge dans 
le cas présent en invoquant uniquement l'esprit réaliste de nos 


évèques ? L'existence d'un arrière-fond de querelles intérieures 
semble ne faire aucun doute. La désignation du premier titulaire 
de la chaire de Saint-Thomas a subi certainement l'incidence de la 
dispute ultramontaine-catholique libérale, controverse qui pendant 
près d'un demi-siècle a dominé la vie publique belge et divisé les 
forces catholiques. Il faudra néanmoins posséder une connaissance 
plus approfondie de l'histoire de l'Eglise de Belgique à cette 
époque pour apprécier avec plus de justesse l'histoire de l'organisa- 
tion de cette chaire et celle de la nomination de son premier titu- 
laire. 


R. TAMBUYSER. 


Malines. 


(21) AAM, fonds Dechamps, correspondance avec le Pape. 


COMPTES RENDUS 


Alexandre KOYRÉ, Introduzione alla lettura di Platone (Pubbli- 
cazioni dell'Istituto di Filosofia dell Università di Urbino. Fasc. Il). 
Un vol. 18,5 x 12,5 de 243 pp. Firenze, Vallecchi, 1956. 1500 lires. 

L'Introduction à la lecture de Platon de Koyré est un petit livre, 
habile et suggestif, fruit des leçons que l’auteur a données aux 
Etats-Unis, pendant la dernière guerre, sur quelques points impor- 
tants de la philosophie platonicienne. 

L'édition italienne que l’Institut de Philosophie de l'Université 
d'Urbino vient d'accueillir dans ses publications, comporte, en guise 
de préface, la recension de l'ouvrage que le regretté L. Robin 
avait fait paraître dans la Revue de Philosophie (année 1947, pp. 225- 
229), une notice du traducteur, L. Sichirollo, sur l’ œuvre de Koyré, 
historien des sciences et de l’humanisme, auquel on doit également 
une bibliographie de ses écrits. En appendice, on trouve la repro- 
duction d'un article important, publié dans les Atti della fonda- 
zione G. Ronchi, anno VIII, n. 2, 1953 (Pubblicazioni dell’ Istituto 
Nazionale di Ottica, Arcetri-Firenze, serie IV, n. 144), intitulé 
Galileo e Platone. Les platonisants seront reconnaissants aux 
éditeurs de pouvoir aborder facilement cet écrit qui met en évi- 
dence comment la physique nouvelle de Galilée, rompant avec la 
physique médiévale, basée sur la structure finie et hiérarchisée du 
monde, constitue une renaissance de la science platonicienne qui 
impliquait déjà une géométrisation de l'espace et, plus générale- 
ment, une mathématisation de la science. M. VANHOUTTE. 


Jussi TENKKU, The Evaluation of Pleasure in Plato’s Ethics 
(Acta Philosophica Fennica. Fasc. XI). Un vol. 25 x 17,5 de 234 pp. 
Helsinski, Akateeminen Kirjakauppa, 1956. 

On sait que l'atittude de Platon à l'égard du plaisir a sensible- 
ment évolué d’un dialogue à l’autre. Le présent ouvrage entre- 
prend de décrire l'espèce de courbe rentrante que sa pensée a par- 
courue en ce domaine. 

Alors que le Protagoras défend une doctrine franchement 
hédoniste, le Gorgias la combat au nom d'un idéal de justice et 
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de tempérance pour ainsi dire héroïque. Le Phédon, dont on con- 
naît la tendance ascétique, finit par la rejeter. À partir de la Répu- 
blique se dessine une direction opposée : la notion nouvelle de 
l'âme tripartite permet de faire une place plus honorable au plaisir 
et de montrer que la philosophie (c'est-à-dire l'existence vécue 
selon les normes de l'intelligence pure) se recommande, même 
“du point de vue hédoniste. Le terme de cette évolution est le 
Philèbe, dans lequel Platon, sans revenir entièrement à l’hédo- 
nisme du Protagoras, réhabilite cependant le plaisir dans la mesure 
du possible. 

Tenkku déclare avoir eu l'intention de composer un travail 
d'ensemble sur la conception platonicienne du plaisir. En fait, il 
s'est limité à l'examen des dialogues cités plus haut, quitte à glaner 
de-ci de-là des indications complémentaires dans les autres dia- 
logues. Il nous semble qu'il eût été au moins indispensable d’ana- 
lyser et de discuter le contenu, si important pour l'étude en ques- 
tion, du Banquet, du Phèdre, du Timée et surtout des Lois. Le 
Banquet et le Phèdre ont une foule de choses à nous apprendre sur 
le plaisir éprouvé dans la contemplation des Idées ; le Timée, par 
sa théorie originale concernant l'union de l'âme et du corps, peut 
servir à se faire une idée plus juste des relations entre les plaisirs 
intellectuels et sensibles ; les Lois (véritable terme de l’évolution) 
expliquent longuement pourquoi Platon y a remis en honneur 
l'arithmétique du plaisir, déjà exposée dans le Protagoras. 

Matériellement incomplet, le travail de J. T. déçoit encore à 
d'autres égards. En règle générale, il ne tient pas suffisamment 
compte de l'ambiance créée par Platon dans ses œuvres. Plus pré- 
cisément, il ne saisit pas la portée, parfois fort peu apparente, 
mais toujours très précise et très intentionnelle, que le Maître de 
l'Académie donne à ses arguments. N’écrivait-il pas pour un public 
averti et subtil qui savait adroitement faire la part des choses de 
l'intelligence ? Cela étant, il nous paraît abusif, comme le fait 
J. T., de faire intervenir constamment d'autres arguments, trouvés 
ailleurs, afin de pouvoir montrer que les contradictions abondent 
dans les Dialogues. Reste alors à chercher des hypothèses, souvent 
fort artificielles, qui puissent justifier ces contradictions. Quand on 
lit Platon, il est impossible d'adopter le point de vue du spectateur 
impartial. Il faut se faire acteur du drame, en essayant de com- 
prendre les moindres intentions et de les revivre intérieurement. 

C'est ainsi que J. T., qui se dit un débutant, né dans un pays 
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où les études platoniciennes n’ont pas encore une longue tradition, 
. . ., 

formé de plus à l’école de professeurs américains dont la mentalité 
, 0 # 

est influencée par l'extrospection, a été tout naturellement amené 


: » : x | 
à émettre un certain nombre de conjectures, plausibles à un point: 


de vue purement objectif, mais ne s’accordant pas avec l'esprit de 
la philosophie platonicienne. Admettons qu'on puisse introduire, 
comme simples hypothèses de travail, les distinctions entre hédo- 
nisme psychologique et éthique, hédonisme rationnel et momen- 
tané. Quant à déclarer que Platon, dont on a commencé par 
analyser les exposés d’une manière strictement objectiviste, néglige 
de considérer l'aspect subjectif des vertus ou confond inconsciem- 
ment la prédication et l'identification, il y a là un contresens auquel 
nous ne saurions souscrire. Du coup, les contradictions passent 
du texte de Platon à celui de son interprète. 

Disons aussi que, malgré les divisions clairement énoncées 
de l'ouvrage, les chapitres auraient gagné à être plus concis 


et à tenir mieux compte de l'importance relative des textes. Enfin, 


pour étendue qu'elle soit, la bibliographie présente de graves 
lacunes (par exemple, l'édition du Philèbe de Bury n'y figure pas) 


et l’auteur a manifestement travaillé sur des traductions et non 


sur le texte grec. M. VANHOUTTE. 


René-A. GAUTHIER, O. P., La morale d’Aristote (Coll. Initiation 
philosophique, 34). Un vol. 18,5 x 11,5 de 136 pp. Paris, P. U. F., 
1958, 300$. 


Le R. P. Gauthier vient de publier, dans la collection Aristote. | 
Traductions et études, une traduction française de l'Ethique à Ni. 
comaque, précédée d'une introduction historique. Cette publica- 


tion sera suivie sous peu d’un volumineux commentaire sur le. 


même ouvrage. On ne s’étonnera donc pas de trouver dans le 
présent tome de la collection Initiation philosophique plus qu’un 
simple rappel de ce peut savoir quiconque a touché de près ou 
de loin à la morale d’Aristote. 

L'auteur commence par montrer la nécessité de faire appel à 
l'évolution de la pensée d’Aristote dans l'étude de sa morale. 


Certes, le Protreptique mis à part, les œuvres éthiques d’Aristote: 
n'accusent pas de différences fondamentales. Il faut pourtant re-. 
courir à l'histoire de la pensée aristotélicienne pour comprendre: 
que ces œuvres nous exposent une morale qui est incompatible: 


avec l'anthropologie que nous considérons comme proprement aris-: 
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totélicienne. Seule l'histoire peut nous expliquer que l'Ethique à 
Eudème et l'Ethique à Nicomaque se rattachent, non pas à l’hylé- 
morphisme du Traité de l’Ame, mais à une anthropologie anté- 
rieure, qui, elle-même, fait suite au platonisme du Protreptique. 
Cette anthropologie rejette l’idée d'une âme transcendante et im- 
mortelle, mais ne conçoit pas encore l’homme comme unité substan- 
tielle de deux principes : l'âme y est mise en relation nécessaire 
avec le corps, mais cette relation unit des substances qui ont leur 
activité propre ; l'union de l'âme avec le corps y est présentée 
comme une association où le corps peut servir d'instrument pour 
l'âme ; de plus, l’âme y est divisée en « parties », la « partie » 
rationnelle étant ce qu'il y a de plus important en elle. Bref, la 
morale des Ethiques recèle une anthropologie qui est encore bien 
près de la conception platonicienne suivant laquelle l’homme, c’est, 
par-dessus tout, l'esprit. 

Cette anthropologie « instrumentiste », nous dit l’auteur, com- 
mande les thèmes majeurs d’une morale qui nous propose d'exercer 
notre métier d'homme et qui identifie ce métier avec la vie de 
l'esprit. 

La vie de l'esprit comporte, en premier lieu, que la raison 
domine la partie irrationnelle de l'âme, et cette domination sup- 
pose une soumission du désir qui sera assurée par la vertu morale. 
À ce propos, l’auteur ne s'attarde guère à la description des diverses 
vertus qui spécifient cette disposition de la partie désirante de 
l'âme ; par contre, il insiste sur la signification nouvelle que la 
notion traditionnelle de « juste milieu » y reçoit, du fait qu’Aristote 
identifie le « juste milieu » avec la conformité de l'action à la règle 
morale. L'auteur en conclut que, pour Aristote, la valeur d'un 
acte de vertu lui vient de ce qu'il est prescrit par la raison. La 
morale aristotélicienne serait donc une sorte de morale de l’inten- 
tion, en ce sens que la recherche des choses vertueuses n’y vaut 
qu’en tant qu’elle est recherche de ce qui est prescrit par la raison. 

Si la rationalisation du désir n’a de valeur que parce que la 
raison l'exige, les valeurs primordiales sont à chercher dans l’exer- 
cice de la raison elle-même. Les vraies vertus sont donc celles qui 
perfectionnent la vie que l'esprit possède en propre, celles qui 
rendent l'intelligence capable d'exercer son rôle de maître et 
d'atteindre à la contemplation ; ce sont la phronèsis, que l’auteur 
appelle sagesse, et la sophia, qu'il appelle philosophie. 

Sagesse et philosophie sont des vertus proprement intellec- 
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tuelles. L'auteur rejette toute interprétation qui voudrait atténuer le 
caractère intellectuel de la phronèsis en raison de sa relation avec 
le désir. Certes, la sagesse doit diriger l’action ; son efficacité exige 
donc que la connaissance du bien ÿ rencontre la rectitude du désir. 
Mais la spécification de l’action et son efficacité pratique sont deux 
choses distinctes, et la première de ces choses est proprement intel- 
lectuelle. Au reste, la double manière dont est présentée l'œuvre 
de la sagesse (application d'une règle universelle à un cas singulier 
__ recherche des moyens à employer pour atteindre la fin), marque 
une incohérence qu'il faut bien laisser au compte d’Aristote. — 
Quant à la sophia, vertu dont la mise en œuvre constitue l'activité 
suprême de l’homme, l’auteur montre qu’elle est la science philo- 
sophique au sens le plus strict du mot, à savoir la métaphysique. 
Par elle, l'homme accède à une contemplation des réalités divines, 
qui n'est pas une saisie mystique de Dieu faisant le bonheur de 
l’homme, mais une perfection toute humaine et purement intellec- 
tuelle. 

On sait que les rapports entre ces vertus posent un problème 
assez difficile du fait que, d’une part, Aristote affirme que l'action 
morale est à elle-même sa propre fin, et que, d'autre part, il pré- 
sente l'action morale et l'exercice de la sagesse comme un moyen 
pour parvenir à l’activité la plus haute de l'esprit, la contemplation 
qui est le bonheur de l’homme. Il ne suffit pas, dira l’auteur, de 
faire remarquer que la maîtrise du désir favorise l'exercice de la 
contemplation philosophique, car sa valeur ne tient pas tout entière 
dans ce rôle ; il faut dire plutôt, que l'idéal d’Aristote n’est pas 
celui d'une vie contemplative, étrangère à la vie de la cité, mais 
celui d'une vie à la fois contemplative et pratique : la vie parfaite 
s'exerce dans la contemplation, mais elle rejoint aussi la vie poli- 
tique qui est le champ d'action privilégié des vertus morales. Cet 
idéal s'adresse à une élite nantie de bonnes dispositions naturelles, 
bien éduquée et fort instruite, qui, par sa condition sociale, est 
affranchie des servitudes de la « vie quotidienne ». Si l’on veut parler 
d'humanisme à propos d’Aristote, ce ne peut être d’un humanisme 


du travail ou d’un humanisme qui s'adresse aux hommes de bonne 
volonté. 


Il serait fort long de relever la foule d'indications précieuses. 
et nouvelles qu'apporte ce livre. Que l’auteur nous parle du pro- 
blème du libre arbitre, de la conscience du devoir, de l'infaillibilité 
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du vertueux, du plaisir, de la magnanimité ou de l'amitié, toujours 
il le fait avec une compétence et une clarté qui sont admirables. 

Nous voudrions pourtant faire part de certaines hésitations au 
sujet de l'idée centrale de ce livre. Il nous semble que pour avoir 
réagi à bon droit contre une « théorie du cloisonnement » qui sépare 
les idées morales d’Aristote d'avec ses vues métaphysiques et 
psychologiques, l’auteur a trop appuyé sur la dépendance de cette 
morale par rapport à l'anthropologie. Il nous dit que l’anthropo- 
logie d'Aristote commande sa morale, qu'Aristote a bâti sa morale 
sur son anthropologie. Mais qu'est-ce que cela veut dire au juste ? 
Il faut avouer que l'auteur s'en tient sur ce point à des affirmations 
trop générales qui ne sont pas suffisamment corroborées par ses 
développements concernant les thèmes majeurs de la morale 
d'Aristote. Aussi, il faut regretter que quand l’auteur nous dit 
qu Aristote a abandonné dans ses Ethiques la conception de la 
morale-géométrie du Protreptique, il ne s’étende pas sur la nou- 
velle méthode que les Ethiques mettent en œuvre. Son chapitre 
sur la sagesse ne nous renseigne pas davantage. Pourtant, «ce 
que nous appelons la ‘science’ ou la ‘philosophie’ morale 
n'est pour ÂÀÂristote ni ‘science’ ni ‘philosophie’, mais sagesse, 
phronèsis » (p. 94). Probablement, l’auteur n’aura-t-il pas voulu dé- 
battre dans ce livre une question aussi technique ; mais, comme 
elle touche à l'idée centrale de l'ouvrage — la dépendance de la 
morale, que nous a laissée le corpus aristotelicum, par rapport à 
une anthropologie instrumentiste —, elle laisse le lecteur sur sa 
faim. 

On pourrait, sans doute, résumer la pensée de l’auteur en disant 
que la morale d’Aristote s'appuie sur une métaphysique finaliste 
pour dire que ce que nous avons à faire est d'exercer notre métier 
d'homme, et sur une anthropologie instrumentiste pour montrer que 
ce métier est d'assurer l'exercice par la raison de sa double acti- 
vité de commandement et de contemplation. Nous ne nierons pas 
que cette présentation est fidèle à l'esprit d’Aristote. Mais il nous 
semble qu'il faudrait poser à son sujet une double question : |) dans 
quelle mesure l'affirmation de la primauté de l'esprit est-elle une 
thèse d'anthropologie « pure », élaborée en dehors de toute position 
éthique ? 2) de quelle manière peut-on formuler à partir de cette 
affirmation des indications plus précises sur la valeur de nos actes ? 

La première question touche au statut de ce que l’auteur appelle 
l'anthropologie d'Aristote et, plus précisément, à la nature des 
données qu’elle emploie. Ne faut-il pas dire que, pour autant que 
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cette « anthropologie » porte des jugements de valeur, elle s'appuie 
en réalité sur des données qui sont déjà éthiques ? Mais n'insistons 
pas sur cette question qui ne rejoint qu'indirectement la problé- 
matique d’Aristote lui-même. 

La deuxième question porte directement sur le contenu des 
Ethiques. Or, il nous semble qu'à suivre l'interprétation du R. P. 
Gauthier, on est acculé à une impasse. Dire que la raison com- 
mande la soumission du désir n'apporte guère de lumières sur ce 
que cette soumission comporte, surtout si l’on explique cette sou- 
mission comme étant ce que commande la raison. On dira qu'en 
tout cela on ne fait que répéter Aristote. Mais pourquoi ne pas 
remarquer alors, qu'au lieu de chercher dans son anthropologie 
de quoi donner un contenu aux commandements de la raison, 
Âristote renvoie, plus simplement, aux idées traditionnelles de cou- 
rage, tempérance, justice etc.? Si Àristote nous dit qu'il faut être 
bien éduqué pour suivre un enseignement de la morale, n'est-ce 
pas parce que les données, auxquelles cet enseignement se réfère, 
doivent être fournies par l'expérience éthique de la société à la- 
quelle le maître et ses élèves se rattachent ? Ne faut-il pas en con- 
clure que si l'anthropologie peut et doit servir à élucider et à systé- 
matiser ces données, à montrer, par exemple, qu'elles peuvent être 
comprises sous l'idée générale d'une rationalisation du désir, cette 
anthropologie ne fournit pas les éléments avec lesquels on construit 
une morale ? 

Sans doute, la sagesse fait autre chose qu'ordonner des données 
d'expérience : la sagesse dirige l’action, elle spécifie ce qui est à 
faire. On sait qu'Aristote est loin d’être clair sur ce point : d’où 
viennent, en effet, les normes universelles qu’il voudrait appliquer 
à l'action singulière ? Quel est ce rapport de moyen à fin qu'il en- 
visage ? Âristote, nous dit le R. P. Gauthier, aurait dû pouvoir uti- 
liser, à ce point, des notions comme celles de « loi naturelle » et 
de « syndérèse ». Mais en avait-il vraiment besoin ? Il est étrange, 
pour le moins, qu'une morale basée sur une anthropologie n'ait pas 
élaboré une notion au moins approximative de « loi naturelle ». 
Par contre, une morale où l'anthropologie sert à élucider les données 
d'une expérience morale, s’en passe assez facilement. La sagesse 
consiste alors à tirer de l'expérience l’idée générale mais vague 
d'une soumission nécessaire du désir à la raison, à poser cette idée 
comme principe directeur d’une recherche, ou même d’une inven- 


tion, de ce qui lui correspond le mieux dans les diverses circon- 
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stances de la vie humaine, et à s'appuyer, dans cette recherche, 
sur les indications plus concrètes que cette expérience apporte. 
L'anthropologie pourra servir à rendre cette recherche plus claire et 
plus ordonnée, mais elle ne saurait offrir d'elle-même une réponse 
aux questions que l'éthique aborde. 

De même, il nous semble que l'idée d'un bonheur à trouver 
dans l'exercice de la contemplation philosophique n’est pas, à vrai 
dire, déduite d’une anthropologie pure, mais qu'elle aussi est fournie 
par l'expérience pratique. L'anthropologie fait comprendre la valeur 
que cette expérience révèle ; elle n'apprend pas que c'est cette expé- 
rience qui, pour un philosophe, apparaîtra comme le bien suprême. 

Mais peut-être avons nous tort de juger déjà un auteur qui 
attend de livrer, dans son Commentaire sur l’Ethique à Nicomaque, 
les vraies pièces du débat. A. WYLLEMAN. 


Michele-F. SciACCA, Saint Augustin et le néoplatonisme. La pos- 
sibilité d’une philosophie chrétienne (Chaire Cardinal Mercier 1954, 
1). Un vol. 20 x 13 de 69 pp. Louvain, Publ. univ. Louvain ; Paris, 
Béatrice-Nauwelaerts, 1956. 

Ces leçons furent données par l'auteur comme titulaire de la 
chaire Cardinal Mercier à Louvain en 1956. 

M. Sciacca croit avoir démontré que le néoplatonisme n’a exercé 
aucune influence dans l’évolution intellectuelle d'Augustin vers le 
christianisme en ce qui concerne les vérités théologiques. Quant au 
problème du mal, Augustin aborde la lecture de Plotin dans la 
perspective d’un problème qui, métaphysiquement, exclut la solu- 
tion plotinienne et inclut déjà, quoique implicitement, une autre 
solution. Plotin lui a seulement servi de « stimulant », de « point de 
départ » ; il lui a donné le concept du mal comme non-être. De 
même, déjà chrétien, Augustin interprète la « procession » comme 
une « création ». Dès lors, la matière en tant que créée par Dieu 
n’est pas un mal et il n’existe pas de non-être substantiel. Augustin, 
au moment même où il lisait Plotin, transposait le concept de « non- 
être » et le traduisait en termes différents. 

L'auteur étudie successivement le néoplatonisme comme cri- 
tique du scepticisme des Académiciens, la doctrine de la sensation 
et du composé humain et la critique du platonisme, la dialectique 
de la nature humaine. Ses considérations finales sur la possibilité 
d’une philosophie chrétienne retiendront l'attention du lecteur. Aux 
yeux de M. Sciacca, autant dire : philosophie intégrale. 


J. GILBERT, S. J. 
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Carlo GIACON, La causalità nel razionalismo moderno. Cartesio, 
Spinoza, Malebranche, Leibniz. Un vol. 22 x 14 de 400 pp. Milano- 
Roma, Bocca, 1954. 

Descartes, Spinoza, Malebranche, Leibniz, les quatre grands 
penseurs « rationalistes » modernes, sont abordés ici sous le biais de 
leur métaphysique de la causalité. Descartes avait été tenté, dès le 
début de sa réflexion philosophique, par un désir de certitude mathé- 
matique. De même qu'elle réduisait la physique à la géométrie et 
aboutissait au mécanicisme, cette exigence devait progressivement 
transformer le concept de cause ontologico-physique en cause 
logico-mathématique : «les effets dérivent de la cause avec la même 
nécessité que les propriétés du triangle dérivent de son essence ». 
Transposée dans l’ordre des relations entre l’Absolu et le monde, 
cette conception devait nécessairement conduire soit à une réduc- 
tion de celui-ci, soit à son absolutisation : monisme acosmique ou 
historicisme matérialiste ou idéaliste. Chez Malebranche et Leibniz 
apparaissent également la nécessité logique de l'ontologisme, de 
l'occasionalisme et de la monadologie, à partir de la même pré- 
misse rationaliste qui, en vertu de l'absolu des idées, se refuse à 
penser la causalité efficiente ou finale autrement que sur le mode 
absolu. Avec Kant devait apparaître plus tard la synthèse du 
mouvement rationaliste et de l’empirisme anglais. L’idéalisme qui 
lui succéderait succomberait à son tour à la critique existentielle 
du rationalisme. Renouvellement de la métaphysique ? 

S."DECLOUX, "52 


Howard WARRENDER, The political Philosophy of Hobbes. His 
Theory of Obligation. Un vol. 22 x 14,5 de 1x-346 pp. Oxford, Cla- 
rendon Press, 1957, 42 s. 

Désireux d'étudier la théorie de l'obligation chez Hobbes, 
l'auteur a tout naturellement choisi comme thème central de son 
ouvrage le rapport qui existe, dans la philosophie de Hobbes, entre 
les obligations imposées, d’une part, dans l’état de nature et, d'autre 
part, dans l’état civil. 

Mais alors que des interprètes autorisés tels que Léo Strauss, 
M. Oakeshott et R. Polin sont d'accord pour admettre que, selon 
Hobbes, les prescriptions du Droit Naturel ne sont pas des lois 
(quoique appelées conventionnellement lois de nature) et ne sont 
pas moralement obligatoires, qu’au contraire, seules les lois civiles 
sont de véritables lois, donc morales, parce qu'elles sont des com- 
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mandements, voici que l'auteur, utilisant des vues assez superf- 
cielles de À. E. Taylor, veut nous prouver que, d’après notre philo- 
sophe, l'obligation du citoyen d’obéir à la loi civile est fondée sur 
l'obligation naturelle ou plus simplement qu'il existe une obligation 
morale dans l'état de nature. 

Le principal argument que l’auteur avance à l'appui de sa 
thèse est que l'obligation d'obéir à la loi civile ne pourrait être 
morale, s'il n'existait pas une obligation morale avant l'institution 
des lois (ou le contrat social). Car le souverain, dit-il, ne peut fournir 
le fondement moral des lois, celui-ci étant indépendant du fiat de 
l'autorité civile. Le souverain ne ferait qu'introduire les conditions 
favorables à l'exercice de l'obligation qui est toujours morale. C’est 
là méconnaître, à notre avis, l'originalité de la philosophie politique 
de Hobbes, la rattacher inconsidérément à la tradition aristotéli- 
cienne et ne pas tenir compte de ce que cette doctrine aristocra- 
tique et religieuse en apparence, a été jugée tout de suite à son 
époque comme dangereusement révolutionnaire et impie. 

Le nœud du débat reviendrait à montrer que l’auteur n’a pas 
remarqué l'usage tout nouveau que Hobbes fait des concepts de 
nature et de raison. La nature, pour lui, est ou bien pur mécanisme 
ou bien pur artificialisme (grâce à l'intervention de l’homme). La 
raison est calcul rationnel de l'intérêt mais n’est jamais une faculté 
infaillible, comme dans la philosophie ancienne. De sorte que la 
loi naturelle ne consiste pas en une révélation de l’ordre transcen- 
dant. Elle définit plutôt, ainsi que le dit excellemment Polin dans 
Politique et Philosophie chez Thomas Hobbes (p. 188), « la tech- 
nique la plus efficacement téléologique ». Cela signifie que les lois 
naturelles ne sont que des théorèmes touchant la conservation 
de soi et l'amélioration des conditions de l'existence humaine. Elles 
n'obligent que devant la conscience (in foro interno). Par contre, 
les lois civiles, en vertu du contrat, obligent strictement et morale- 
ment devant la société (in foro externo). 

En somme, l’auteur ne veut pas réaliser que Hobbes, comme 
Grotius, a profondément laïcisé la loi naturelle. De son temps, le 
le droit naturel est devenu sinon en paroles, du moins en intentions, 
indépendant de la théologie. Il est le droit de l’homme comme être 
naturel, tel que la nature l'a fait avec ses facultés et ses pouvoirs 
naturels. Il exprime une simple nécessité de nature qui entraîne 
l'homme à vouloir ce qui est bonum sibi. L'homme dans l'état de 
nature a droit à tout. Ce droit du plus fort est un pouvoir dépourvu 
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de toute signification morale et ne peut impliquer aucune obligation. 
Il est calculé individuellement à partir des mots (nominalisme). 
On n'y voit rien de commun avec la doctrine classique du droit 
naturel, issue d’une doctrine de la participation divine (intellectua- 
lisme). L'état rationnel (ou de nature) ne comporte pas d'obligation 
morale, parce l’état raisonnable (ou civil) n’est pas encore né. En 
d’autres mots, pour Hobbes, être doué de raison ne suffit pas, il 
faut être devenu raisonnable (sous la conduite du souverain) pour 
être moralement obligé. 

Ainsi donc le souverain ne peut pas être comparé, comme 
le fait l’auteur, au psychiatre qui, en guérissant ses malades, les 
met dans les conditions de validité d’obéir à leurs obligations. Car, 
en les plaçant dans d’autres conditions, le souverain ne pourrait 
empêcher que les citoyens n'utilisent une technique uniquement 
dirigée vers la sauvegarde de leurs intérêts. C’est en recréant cette 
technique, en la rendant raisonnable (donc en faisant un nouvel 
usage de la raison) qu'il deviendra le grand Léviathan, l'homme 
artificiel. 

Le principal reproche que nous faisons à l’auteur est un défaut 
de méthode. Tout d’abord, il n'est pas assez au courant de l'en- 
semble de la doctrine de Hobbes : théorie de la connaissance, 
philosophie de la nature, surtout philosophie du langage, qui ont 
une importance énorme pour interpréter la philosophie politique. 
Ï a surtout travaillé sur le seul Léviathan et considéré les autres 
œuvres comme secondaires. |] a complètement négligé de con- 
sidérer les sources de Hobbes et n'a pas assez envisagé l’évolution 
parfois très révélatrice de ses idées. Enfin, il n’a jamais eu en vue 
la place que Hobbes occupe dans l'histoire de la pensée politique, 
comme l'a si bien fait Polin (dont il ne cite pas l’ouvrage, datant 
pourtant de 1953). On eût aimé connaître l’utilisation qu'il aurait 
faite des matériaux qu'il avait assemblés pour démontrer que 
Hobbes dépend beaucoup plus d’Aristote qu’on ne le pense géné- 
ralement. M. VANHOUTTE. 


À. DEREGIBUS, Il Problema morale in Jean-Jacques Rousseau e 
la validità dell’interpretazione kantiana. Un vol. 25 x 17 de 233 pp. 
Turin, G. Giappichelli, 1957, 1.800 L. 

Innombrables et parfaitement contradictoires sont les interpré- 
tations de la pensée de Rousseau, de cette pensée ardente, mobile, 
si vivante, mais où M. Deregibus, après Kant, veut retrouver le fl 
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d'une logique spéculative. Il faut, bien entendu, décanter Rous- 
seau de son lyrisme et des gauchissements qu'il entraîne, de ses 
développements, si marqués par leur époque, contre la raison ou 
contre la société. Ce n'est qu'à ce prix qu'on pourra découvrir en 
profondeur l'intuition éthique du philosophie genevois et le lien 
qu'il voulait sauvegarder entre raison et sentiment au triple plan 
de la vie morale, sociale, religieuse. 

Ce bref schéma dit assez que ce livre est une œuvre de bien- 
veillance, qui ne nie pas les ambiguités du « philosophe » mais les 
déblaie, ne voulant garder que les éléments valables et cohérents. 
Œuvre de bienveillance, encore et à moins juste titre cette fois, 
parce que trop indulgente à toute cette part d’abstractions, qui, 
sous prétexte d'éclairer la psychologie, la fausse trop souvent et qui, 
pour jalonner les étapes de la démarche humaine, s’écarte simple- 
ment de la réalité. 

Et, malgré ces reproches, pourrait-on ne pas être sensible, pour 
ce qui concerne le fondement premier de la moralité et non ses 
développements ultérieurs, à un sens « existentiel » de la vérité, qui 
distingue Rousseau de ses contemporains, à sa volonté de trouver 
la vérité, non au dehors, mais dans le sujet, dans la démarche qui 
le constitue en personne. Il y a au cœur de cette pensée un fidélité 
à l'humain, qui émeut. 

Qu'il nous soit encore permis de regretter que tout cela soit 
dit dans une langue emberlificotée, en un style lourd et obscur. 
Il faut louer par contre la collection, qui accueille ce travail et qui 
présente des études de la faculté du « Magistero » de l'Université 
de Turin. Sa présentation est excellente et l'ouvrage de M. Dere- 
gibus comporte des notes abondantes et des références soignées. 

P. DECERF. 


Nicola PETRUZZELLIS, Îl problema sociologico nelle prima metà 
del sec. XIX. Un vol. 25x17,5 de 215 pp. Bari, Adriatica, 1957. 

Plus qu'une science descriptive, de caractère nominaliste et 
empirique, de la genèse et des développements de la société, la 
sociologie apparaît au début du XIX° siècle comme une doctrine poli- 
tique — voire éthico-politique — des réalités sociales, de caractère 
avant tout normatif et déontologique. 

Les grands penseurs idéalistes ne négligent pas le problème 
social. Mais tout en étant profondément sensible à la signification 
éthique de la société conçue comme communion de droits et de 
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devoirs, le système de Fichte, substantiellement déduit a priori, en 
arrive à prôner l'utopie d’un état commercial fermé. L'apriorisme 
méthodique de Hegel devait consacrer plus crûment encore l’abso- 
lutisme étatique, tellement opposé à l'idéal marxiste. Ce fut le posi- 
tivisme qui éleva plus vivement la protestation sociale. Comte et 
Stuart Mill s’attachèrent à une critique de méthode ; mais ils n'en 
continuèrent pas moins à construire la réalité plus encore qu'à l'in- 
terpréter dans toute sa complexité. Sans doute bien des problèmes 
furent soulevés à cette époque ; certains y trouvèrent même leur 
solution désormais classique. Ce qu'il nous faut retenir avant tout 
de ces efforts, comme des systèmes des grands sociologues italiens, 
de Romagnosi à Rosmini, c’est l'affirmation du primat des valeurs 
éthiques dans la vie des sociétés. S:DECOUX SAME 


Lucie GiLsON, La psychologie descriptive selon Franz Brentano 
(Bibl. hist. phil.). Un vol. 25 x 16 de 210 pp. Paris, Vrin, 1955. 

Psychologie du point de vue empirique et méthode scientifique. 
L'analyse de la vie psychique en 1874. Autonomie et développe- 
ment de la psychologie descriptive. Le concept de réel et les notions 
de substance et d'accident. La relation psychique et l'être au sens 
impropre. Tels sont les cinq chapitres où l’auteur déploie son éru- 
dition dans son exposé de la pensée de Brentano en sa longue évo- 
lution jusqu'en 1915. 

Les métaphysiciens liront avec le plus vif intérêt les pages du 
chap. [V sur les rapports et les différences avec la conception aristo- 
télicienne de la substance et de l'accident, et sur l’univocité du 
concept d'être pour ceux-ci, pour une partie de substance ou une 
pluralité de substances, enfin pour les diverses catégories. Mais c’est 
le chap. V qui retiendra davantage l'attention. L'auteur y étudie 
la négation de l'existence de l’objet en tant que pensé, la relation 
psychique et le double aspect de la notion d'objet, la notion 
d'objet et la critique du langage, l’objet et la distinction entre le 
mode direct et le mode latéral de la représentation, les différences 
temporelles et, enfin, les noms abstraits et la querelle des uni- 
versaux. 

L'auteur montre bien les paradoxes inhérents à la vie psychique 
d’après l'analyse brentanienne. « En premier lieu, elle est, par son 
essence, relative à un au-delà d'elle-même, puisque penser, c’est | 
toujours penser quelque chose ; mais la transcendance de ce quelque 
chose semble disparaître en même temps qu'elle est reconnue. 
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D'autre part, c'est parce que le phénomène psychique se rapporte 
toujours à un réel que l'objet, à titre de chose pensée, ne peut 
être lui-même jugé existant, ni être pensé de quelque façon que ce 
soit » (p. 141). 

L'importante Conclusion porte sur les caractères essentiels de 
la psychologie descriptive, psychologie descriptive et ontologie, la 
connaissance que le sujet pensant a de lui-même, enfin sur Brentano 
et l’histoire de la psychologie. 

La psychologie descriptive apparaît comme un effort pour 
revenir, par delà les habitudes du langage, à la pureté des données 
de la perception interne. La psychologie descriptive et l’ontologie 
s'éclairent mutuellement. Ce qui apparaît comme primordial dans 
l'ontologie de Brentano, c'est la réflexion sur ce qu'est l'être. Il 
met l'accent sur l'essence, non sur le fait que les choses existent. 
L'objet du phénomène psychique est toujours un réel, mais ceci 
n'implique nullement l'évidence d’un contact de l'esprit avec les 
choses qui existent. Certes, l'attitude de Brentano n'est pas iden- 
tique à celle d’Aristote. Il n'accepte pas, à titre de donné, que les 
êtres atteints pas l'expérience externe existent certainement. Et 
il affirme, contre Aristote, l’univocité de la notion d'être pour la 
substance et l'accident. Mais il n’est pas surprenant que, chez cet 
esprit nourri de la pensée aristotélicienne, l’ontologie soit d’abord 
une réflexion sur ce qu'est l'être, substance ou accident, non sur 
le fait même, pour ce qui est, d'être ou d'exister. 

La distinction entre les modes de la conscience ne prend sa 
pleine signification que si l’on voit son lien avec celle de la sub- 
stance et de l'accident. Mais qu'il s'agisse des données mêmes de 
l'intuition interne ou du concept de substance qu'elles enveloppent, 
on n'obtient pas la représentation du moi dans son individualité, 
dans ce qui le distingue des autres. Et le concept de substance 
auquel on parvient, n’est pas celui de telle ou telle espèce de sub- 
stance, c'est celui de la substance, comme telle, envisagé dans sa 
plus haute généralité. Le rôle de la psychologie descriptive n’est pas 
de chercher ce qui caractérise la substance sous-jacente aux phéno- 
mènes psychiques. Elle ouvre seulement les voies à cette réflexion 
métaphysique ultérieure. 

Cette étude très fouillée intéressera l'historien de la philosophie 
autant que le psychologue et le métaphysicien. 


lAGILBERT ESA 
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Lucie GILSON, Méthode et métaphysique selon Franz Brentano 
(Bibl. hist. phil.). Un vol. 25 x 16 de 286 pp. Paris, Vrin, 1955. 

Le passé et l'avenir de la philosophie. La méthode des mathé- 
matiques. La méthode inductive. Induction et causalité. La méthode 
en métaphysique. L'évolution de la méthode. Telles sont les divi- 
sions de ce livre dont l’objet n’est pas d'étudier pour elle-même la 
métaphysique de Brentano mais la méthode dont il a usé en ce 
domaine. 

Cette méthode, Brentano la veut respectueuse à la fois de la 
nature de l'esprit et de la nature de son objet, c'est-à-dire soucieuse 
de leurs exigences réelles, se refusant aux procédés illusoires d'une 
philosophie décadente. Mais il y a plus. Brentano croit que la 
méthode ne sera vraiment telle que si elle est la méthode même des 
sciences de la nature qui étudient le monde visible en l’observant 
et en émettant des hypothèses qu'elles s'efforcent ensuite de con- 
trôler. A-t-il donné une signification absolument une et constante 
à cet idéal et comment en a-t-il conçu la réalisation ? Sans cesse, 
dans son œuvre, deux tendances se retrouvent : s'appuyer sur des 
faits et utiliser des déductions analytiques. D'où certaines difficultés 
inhérentes à sa position méthodologique fondamentale et la com- 
plexité de son attitude philosophique. 

Dans les leçons De l'existence de Dieu on discerne une ten- 
dance à utiliser effectivement en métaphysique le même type de 
raisonnement que dans les sciences de la nature, et une tendance 
à y employer un mode de raisonnement bien distinct, mais animé 
du même souci d’objectivité. Dans La marche de la pensée dans 
la preuve de l'existence de Dieu, c'est la seconde tendance qui 
semble avoir désormais une importance prépondérante. La méthode 
est moins que jamais une simple transposition, dans un nouveau 
domaine, de celle des sciences de la nature. Ce qui demeure des 
exigences méthodologiques antérieures, c'est l'idéal d'une philo- 
sophie soucieuse de fidélité au réel, cherchant la totale certitude là 
où elle peut l’atteindre, et, dans les autres cas, une probabilité si 
élevée qu'elle soit pratiquement équivalente à la certitude, sans 
d’ailleurs se croire obligée de toujours rappeler la différence de point 
de vue de la stricte logique entre cette certitude physique et 
l'absolue certitude. Souligner la valeur des conclusions obtenues 
intéresse davantage l’auteur que de s’attarder à la distinction entre 
les propositions absolument certaines et celles qui sont infiniment 
probables. 
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Sans rompre toutes ses attaches avec les sciences de la nature, 
sa métaphysique s'est rendue de plus en plus indépendante de leurs 
procédés propres. Elle a, par là même, acquis une plus grande 
parenté avec les mathématiques, telles qu'il les conçoit, comme 
sciences purement analytiques. Se rapprocher de la méthode des 
mathématiques, c'était, pour la métaphysique, se rapprocher de la 
méthode essentiellement logique et analytique qui, par sa rigueur, 
_est manifestement aux yeux de Brentano la méthode scientifique 
idéale et qui fournit à la méthode inductive elle-même la condition 
de sa justification. Ainsi, ce n’était pas abandonner pleinement sa 
conception méthodologique fondamentale, c'était peut-être même, 
en un sens, prétendre en achever la réalisation. 

L'expérience brentanienne nous permet de voir comment un 
esprit soucieux de vérité et conscient de l'importance propre de 
la métaphysique n’a pu s’en tenir strictement à un principe métho- 
dologique « naturaliste » dans les applications qu'il en a faites. 
L'évolution de l'attitude de Brentano est profondément significa- 
tive à cet égard, S. GILBERT, S. J. 


Vittorio MATHIEU, Bergson. Il profondo e la sua espressione. Un 
vol. 25x18 de 296 pp. Torino, Edizioni di « Filosofia », 1954. 

Il ne s'agit pas tant ici d'un nouvel exposé de la philosophie 
bergsonienne que d’une réflexion critique sur ses thèmes principaux. 
L'auteur s'attache surtout au dualisme bergsonien, pour le situer 
dans l'expérience philosophique. Réaction contre la tendance spa- 
tialisante et mathématisante du positivisme, le bergsonisme exige, 
pour être « compris », que soit tracé le passage entre l'objet réel 
non intellectualisé et la forme intellectuelle qui l'exprime, entre 
la durée et l’espace, la qualité et la quantité, l'intérieur et l'extérieur. 
C'est à la distinction de principes métaphysiques qu'est ainsi con- 
duit le commentateur. Approfondissant donc la méditation berg- 
sonienne, il en arrive à la définition métaphysique de la personne : 
le rapport entre intérieur et extérieur ne doit pas être considéré 
comme un rapport de niveaux d'être statiques, mais plutôt comme 
un rapport dynamique vécu dans l’action, rapport « vertical » selon 
l'expression reprise par l’auteur à Bergson lui-même. C'est ainsi par 
exemple que, dans Durée et simultanéité, Bergson réintègre le temps 
mesurable trop négligé dans l’Essai : le temps y apparaît avec ses 
deux composantes : une composante formelle qui est l'acte même 
d'unification, et une composante matérielle, qui n'est autre que 
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l'espace à unifier et formant la matière du temps. Le rapport entre 
l'intérieur et l'extérieur, que Bergson préfère considèrer négative- 
ment en opposant la forme intellectuelle à l'être profond, n'est en 
réalité que le revers d'un rapport positif où l'intellectuel exprime 
la profondeur de l'être, sans s'identifier avec elle. En soulignant le 
rapport négatif d'opposition, Bergson a fait mieux apparaître la 
diversité entre le principe et le terme de l'expression ; du coup il 
a fait surgir le problème de leur relation. Sa pensée peut ainsi ouvrir 
la voie aussi bien à une conception « stratifiée » (distinction statique 
de niveaux) qu'à une conception « prospective » de l'être (rapport 
dynamique d'expression entre l’intérieur et l'extérieur). 
S.-DEecLoux 254 


Edouard LE Roy, Essai d’une philosophie première. L’exigence 
idéaliste et l'exigence morale. Tome I: La pensée (Bibl. phil. cont.). 
Un vol. 22,5 x 14 de 442 pp. Paris, P. U. F., 1956. 

Pour beaucoup de lecteurs catholiques, Ed. Le Roy est avant 
tout l’auteur du Problème de Dieu. Nous leur conseillons la médi- 
tation du présent livre pour rendre toute l'ampleur à la problé- 
matique et à la vision du monde du philosophe. Il reproduit litté- 
ralement le manuscrit du dernier cours donné par M. Le Roy au 
Collège de France, en 1940-41. D'où certaines longueurs, répétitions, 
transitions incomplètes, etc. Personnellement, le cheminement de 
la pensée ne nous en a paru que plus fidèlement reproduit. 

Sans doute, bon nombre d'esprits seront-ils frappés par l'im- 
portance quantitative et qualitative des considérations sur la science 
positive, d'autant que, dans la troisième partie de son cours, La 
nature extérieure, l'auteur développe longuement les caractères de 
la matérialité, le problème de la vie et le fait de l’évolution. La. 
considération de l'élan vital s’y achève par celle du facteur psy-! 
chique. Le phénomène humain et l’éclosion de l'intelligence sont 
décrits pour préparer le problème de la liberté. 

Soulignons dans L’exigence idéaliste (première partie) : le point 
de départ, le « cogito » cartésien, la confirmation par l'histoire de: 
la connaissance ; dans La Pensée première (deuxième partie) :: 
pensée-discours ou pensée-action ?, le sujet, les idéalismes incom-. 
plets, la pensée intuitive et la philosophie. — A la méditation de: 
cet enseignement on réalise encore davantage l'ambiguité du 
vocable «idéalisme ». Pour M. Le Roy, l’idéalisme se concilie 
avec l'analyse patiente de l'acheminement de la pensée humaine: 
ou plutôt de l’homme « vers le concret ». J. GILBERT, S. J. 


NOTES BIBLIOGRAPHIQUES 


Tommaso CAMPANELLA, Cristologia (Inediti Theologicorum 
Liber XVII. Testo critico e traduzione a cura di Romano AMERIO 
(Edizione Nazionale dei Classici del Pensiero Italiano, serie Il, 7). 
Un vol. 24,5 x 18 de 255 pp. Roma, Centro internazionale di studi 
umanistici, 1958. 

Le livre XVIII de la Théologie de Campanella, dont voici une 
édition critique accompagnée de traduction italienne, est consacré 
à la doctrine théologique de l'Incarnation. Il semble que, dans 
cette partie, Campanella s’en tienne plus étroitement qu'ailleurs à 
l’enseignement traditionnel. (Pour les autres volumes déjà parus du 
même ouvrage, voir aux numéros de novembre 1955, p. 604, février 


1958, p. 131, et mai 1958, p. 337). J4D 


Tricentenaire de Pierre Gassendi. 1655-1955. Actes du Congrès 
de Digne, 4-7 août 1955. Un vol. 25,5x 16,5 de 316 pp. Paris, 
Presses Universitaires, 1957. 

Voici le contenu de cet important volume : À. ADAM, L'in- 
fluence de Gassendi sur le mouvement des idées dans les dernières 
décades du XVIF siècle ; J. ARNAUX, Sage et savant d’autrefois ; 
G. BAILHACHE et M.-A. FLAURY, Le testament, l'inventaire après 
décès, la sépulture et le monument funéraire de Gassendi ; G. Col- 
RAULT, Gassendi, et non Locke, créateur de la doctrine sensualiste 
moderne sur la génération des idées ; R. COLLIER, Gassendi et le 
spiritualisme ou Gassendi était-il un libertin ? ; Id., Gassendi, histo- 
rien dignois ; Ch. DEVIVAISE, Gassendi à Aix ; E. ESCALLIER, Un 
disciple oublié de Gassendi, l'abbé Batteux; À. KOYRÉ, Gassendi et 
la science de son temps ; R. LEBEGUE, Une amitié exemplaire, 
Peiresc et Gassendi : Id., Gassendi et le libertinage ; G. MARTIN-CAR- 
PENEL, Gassendi physiologiste ; F. MEYER, Gassendi et Descartes ; 
B. RocHOT, La vraie philosophie de Gassendi (En appendice à ce 
dernier article : Lettre de Gassendi sur le livre De la vérité de 
E. Herbert de Cherbury, en traduction française). ras} 


John Locke, Ein Brief über Toleranz. Englisch-deutsch. Ueber- 
setzt, eingeleitet und in Anmerkungen erläutert von Julius EBBING- 
HAUS (Collection : La philosophie et la communauté mondiale, 
publiée par l'Institut International de Philosophie de Paris, et le 
Conseil International de Philosophie et des Sciences Humaines, 
n° |). Un vol. 18,5x12 de Lxi-135 pp. Hamburg, Felix Meiner, 
1957, 5,40 DM. 

Le texte anglais est celui de la traduction de William Popple 
(1689) reproduite (et modernisée) dans le vol. VI des Works of J. L. 
de Londres 1823 (on sait que l'original est en latin : Epistola de 
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tolerantia, Gouda, 1689). La traduction allemande est nouvelle. 
L'introduction esquisse un tableau de la situation politique du 
temps, analyse le plan de la Lettre, commente la doctrine qu elle 
propose et signale les controverses qu'elle a soulevées. FD 


MALEBRANCHE, Entretien d’un philosophe chrétien et d’un philo- 
sophe chinois sur l'existence et la nature de Dieu, publié par André 
RoOBINET (Œuvres complètes, tome XV). Un vol. 22,5x 14,5 de 
XXXIV-92 pp. Paris, Vrin, 1958. 

MALEBRANCHE, Réflexions sur la prémotion physique, publié par 
André ROBINET (Œuvres complètes, tome XVI). xx-228 pp. Vrin, 
1958. 

L'Entretien d’un philosophe chrétien... est accompagné, dans 
ce tome XV des Œuvres complètes, de plusieurs documents qui 
en éclairent la position historique, la signification polémique et le 
sens philosophique : un extrait de La Vie du P. Malebranche par 
le P. André concernant les affaires de Chine, l'Avis touchant 
l'entretien d’un philosophe... composé par Malebranche pour servir 
de réponse à la Critique de cet Entretien insérée dans les Mémoires 
de Trévoux, juillet 1708 : deux articles des mêmes Mémoires de 
Trévoux en réponse à l’Avis de Malebranche. L'Entretien de Male- 
branche vise à la fois à combattre la politique des jésuites, trop 
tolérante à l'égard des pratiques du confucianisme, à prendre parti 
à l'égard des philosophies d'Arnauld et surtout de Spinoza, et à 
confronter la doctrine de l'auteur avec la pensée d’une nation 
orientale. 

De la même manière, le tome XVI entoure le texte des Ré- 
fiexions sur la prémotion physique (d’après l'édition originale de 
1815) de commentaires historiques sur les circonstances de sa com- 
position, de nombreux extraits du « brouillon de Honfleur » (docu- 
ment inédit qui sera reproduit intégralement dans le tome XVII), 
et des comptes rendus de l'ouvrage parus au /ournal des Savants 
(1715) et aux Mémoires de Trévoux (1718). 

Les deux volumes sont complétés par d'importantes tables bio- 
bibliographiques et des index. JR: 


Immanuel KANT, De mundi sensibilis atque intelligibilis forma 
et principiis — Ueber die Form und die Prinzipien der Sinnen- und 
Geisteswelt. Auf Grund des lateinischen Textes der Berliner Aka- 
demie-Ausgabe neu übersetzt und mit Einleitung und anmerkungen 
herausgegeben von Klaus REICH (Philosophische Bibliothek, 25° 
Un vol. 19x12 de xXvi-104 pp. Hamburg, Felix Meiner, 1958, 
4,80 DM. 

Le texte latin de la dissertation de Kant est accompagné d'une 
traduction allemande nouvelle, et précédé d’une notice où l'éditeur 
marque principalement les différences de doctrine qui séparent 
cette dissertation de la Critique de la raison pure. 


: 
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Georg SIMMEL, Kant. Sedici lezioni tenute all Università di Ber- 
lino. Introduzione e traduzione di Giuseppina NiRcHIo (Il pensiero 
moderno, I, 7). Un vol. 25 x 18 de xIv-172 pp. Padova, Cedam, 1953. 

L'importance de ces leçons est bien connue. La question que 
Simmel y pose aux exégètes du kantisme et aux représentants du 
néokantisme, est de savoir en quel sens la doctrine du « primat de 
la raison pratique » peut être considérée comme intellectualiste. Elle 
fut l’objet de nombreuses controverses et n’est pas encore tranchée. 
Ces pages classiques méritaient d’être traduites en italien. L'œuvre 
est située par M°"° Nirchio dans l'ensemble de la pensée de Simmel, 
et une notice bibliographique sur la philosophie de Simmel achève 
heureusement son introduction. 1er 


Archibald Allan Bowman, The Absurdity of Christianity and 
other Essays. Edited with an Introduction by Charles W. HENDEL 
(The Library of Liberal Arts, n. 56). Un vol. 20 x 13,5 de XXXHI-62 pp. 
New-York, The Liberal Arts Press, 1958, 75 cents. 

Bowman (1883-1936) fut professeur de logique à Princeton Uni- 
versity en 1912, puis après la guerre de 14-18, à Glasgow, professeur 
de logique et bientôt après professeur de philosophie morale. Il 
s est beaucoup occupé de déterminer la place et le sens de la pensée 
chrétienne devant le monde moderne de la science. Il a publié en 
i931 le petit opuscule The Absurdity of Christianity, qui prend pour 
exergue le « Credo quia absurdum » de Tertullien. Des trois autres 
essais qui sont joints ici à cet opuscule, les deux premiers sont in- 
édits : Job (ici intitulé The Paradox of Job) semble dater de 1932 ; 
Religion as a Quest of the Eternal, est un discours prononcé à 
Glasgow le 27 novembre 1932. Eternal Spirit and Incarnation est 
un fragment des Vanuxem Lectures de Princeton, déjà publié par 
les soins de J. W. Scott, dans le recueil posthume À Sacramental 
Universe. La pensée de Bowman présente certaines analogies avec 


celle de Kierkegaard. J. D 


Henri SÉRouYA, La Kabbale. Ses origines, sa psychologie mys- 
tique, sa métaphysique. Nouvelle édition. Un vol. 20 x 14 de 534 pp. 
Paris, Grasset, 1957. 

Cette édition est identique à celle de 1947, sauf qu'elle a été 
augmentée d’une Introduction, où l'auteur répond à certaines cri- 
tiques et expose ses divergences de vues avec M. Scholem. 


Ie 
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Décès 


Allemagne. — Hinrich KNITTERMEYER, né à Hambourg le 20 fé- 
vrier 1891, est décédé le 25 février 1958. Il était co-éditeur des Kant- 
studien. Issu de l’école néo-kantienne de Marbourg et sensible à 
l'influence de Karl Barth, il tenta de synthétiser les exigences de 
la philosophie transcendentale avec celles de la théologie tradi- 
tionnelle, surtout concernant le problème moral. Il publia: Der Ter- 
minus transcendental in seine historische Entwicklung bis zu Kant 
(1920) ; Die Philosophie und das Christentum (1927) ; Schelling und 
die romantische Schule (1929) ; Staat und Mensch (1931) ; Grenzen 
des Staates (1932) ; G. R. Treviranus (1937) ; Immanuel Kant (1939) ; 
Philosophie der Lebensalter (1944) ; Die Philosophie der Existenz 
von der Renaissance bis zur Gegenwart (1952). 


Alfred WEBER, né à Erfurt le 30 juillet 1868, est décédé à Heïidel- 
berg le 1* mai 1958. Après des études aux Universités de Bonn, 
Tubingue et Berlin, où il conquit le doctorat en philosophie, il fut 
nommé « Privatdozent für Nationalôkonomie » à Berlin en 1899. 
De 1904 à 1907, il fut professeur ordinaire à Prague, et depuis 1907 
à Heidelberg. Spécialiste de la sociologie et de la philosophie de 
la culture, il publia: Ueber den Standort der Industrien (1909) ; 
Religion und Kultur (1912) ; Die Not der Geistigen Arbeiter (1923) : 
Deutschland und die europäische Kulturkrise (1924) : Die Krise des 
modernen Staatsgedankens in Europa (1925) ; Ideen zur Staats- und 
Kultursoziologie (1927) ; Kultur und Technik (1928) : Kulturgeschichte | 
als Kultursoziologie (1935, 2° éd. 1950) ; Das Tragische und die Ge- 
schichte (1943) ; Abschied von der bisherigen Geschichte. Ueber- 
windung des Nihilismus ? (1946) ; Prinzipien der Geschichts- und 
Kultursoziologie (1952) ; Der dritte oder der vierte Mensch (1953). 
Alfred Weber était le frère de Max Weber (1864-1920). 


Etats-Unis d'Amérique. — Arthur F. BENTLEY, né à Freeport 
(Iinois) le 16 octobre 1870, vice-président honoraire de la « Confe- 
rence on Methods in Philosophy and the Sciences », est décédé à 
Paoli (Indiana) le 21 mai 1957. Après des études d'économie et de 
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sciences sociales à la Johns Hopkins University, puis aux Universités 
de Berlin et de Fribourg-en-Br., il obtint le doctorat en philosophie 
à la Johns Hopkins University en 1895. Il fit un bref séjour à l'Uni- 
versité de Chicago, comme professeur de « college » en 1895-96, puis 
il ft du journalisme, comme reporter puis comme rédacteur, au 
Chicago Times-Herald et au Record-Herald. En 1911, il se retira 
dans sa ferme de Paoli, où il put, grâce à sa fortune, se consacrer 
| à des études philosophiques dans le domaine de la science poli- 
- tique, de la sociologie, de la théorie de la logique et de la méthode 
scientifique. En 1941-42, il enseigna comme Visiting Lecturer de 
philosophie à Columbia University. De 1935 à 1952, il fut étroite- 
ment associé aux travaux de John Dewey. Il publia plusieurs vo- 
lumes: The Process of Government (1908): Makers, Users and 
Masters in America (1920) ; Linguistic Analysis of Mathematics 
(1932) ; Behavior, Knowledge, Fact (1935) : Knowing and the Known 
(1949, en collab. avec John Dewey) ; Inquiry to Inquiries (1954). Un 
volume collectif lui fut dédié en 1957: Life, Language, Law: Essays 
in Honor of Arthur F. Bentley, édité par Richard W. Taylor. 


Fritz KAUFMANN, né le 3 juillet 1891, est décédé à Zurich le 
9 août 1958. Après avoir étudié aux Universités de Berlin, Leipzig, 
Goettingue et Fribourg-en-Br., il conquit son « habilitation » à Fri- 
bourg en 1924, avec une thèse intitulée: Das Bildwerk als ästhe- 
tisches Phänomen. Disciple et ami intime d'Edmund Husserl, il 
contribua au développement du mouvement phénoménologique en 
Europe et aux Etats-Unis d'Amérique, où il avait trouvé refuge. Ses 
travaux portèrent surtout sur la philosophie de l’art, la philosophie 
de l'histoire et la philosophie de la religion. Il enseigna dans de 
nombreuses institutions, en particulier à l'Université de Buffalo, à 
la « Hochschule für die Wissenschaft des Judentums », à l'Univer- 
sité Hébraïque de Jérusalem où il fut titulaire des « Orde Wingate 
Lectures » en 1953. Outre de nombreux articles de revues (dans 
Philosophy and Phenomenological Research, Archiv für Philoso- 
phie,..) et des études parues dans des ouvrages collectifs, il publia 
les volumes suivants: Die Philosophie des Grafen Paul Yorck von 
Wartenburg (1928) : Geschichtsphilosophie der Gegenwart (1931) ; 
Sprache als Schôpfung (1934) ; Artistic Communication (1954) ; Tho- 
mas Mann: The World as Will and Representation (1957). 


Edward SCRIBNER ÂMES, président honoraire du Département de 
philosophie de l'Université de Chicago, est décédé à Chicago le 
29 juin 1958 à l'âge de 88 ans. 


France. — Gustave COHEN, né à Bruxelles le 24 décembre 1879, 
professeur honoraire à la Sorbonne, est décédé le 10 juin 1958. Après 
des études secondaires à Bruxelles, il passa sa licence de lettres à 
Lyon et fut élève de l'Ecole des hautes études à Paris. Il fut suc- 
cessivement lecteur de français à l'Université de Leipzig (1905-1909), 
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professeur de littérature française à l'Université d'Amsterdam ( 1912), 
où il fonda en 1933, sous le nom de « Maison Descartes », l'Institut 
français des Pays-Bas. Il fut nommé professeur titulaire de la chaire 
d'histoire de la langue et de la littérature françaises au moyen âge 
à la Sorbonne en 1932. En 1940, il dut s’expatrier pour fuir les per- 
sécutions nazies, et il fonda à New York l'Ecole libre des hautes 
études. À la libération, il reprit sa chaire à Paris. De son œuvre 
importante, citons: Ronsard ; La grande clarté du moyen âge ; 
Chrétien de Troyes, et plusieurs ouvrages sur le théâtre religieux 
français au moyen âge. Il fonda en 1933, avec ses étudiants, la troupe 
des « Théophiliens » qui recréait les pièces de théâtre médiévales 
et qui, en 1956, obtint la palme d'or du théâtre universitaire. Il y a 
plusieurs années, Gustave Cohen s'était converti à la religion catho- 
lique. Il était membre associé étranger de l’Académie Royale de 
Belgique. 


Georges DUVEAU, né à Meyssac (Corrèze) le 9 janvier 1903, pro- 
fesseur à la Faculté des Lettres de Strasbourg, est décédé le 19 juin 
1958. Docteur ès lettres, il était le secrétaire de L’année sociologique 
et il avait participé, en 1932, à la fondation de la revue Esprit. Il 
laisse une œuvre importante, dont Le testament romantique (1927), 
La vie ouvrière sous le Second Empire (1946), La pensée ouvrière 
sur l’éducation (1948), Histoire du peuple français de 1848 à nos jours 
(1953). Il préparait une Sociologie de l’utopie. 


Le P. F.-M. SacnaRp, ©. P., professeur au Saulchoir, est décédé 
récemment. Il publia: La gnose valentinienne et le témoignage de 
saint Irénée (1947) ; Extraits de Théodote de Clément d'Alexandrie 
(1947) ; Le traité de saint Irénée contre les hérésies. 


Italie. — Guido Rossi, né à Isola della Scala (Vérone) le 31 mai 
1891, est décédé dans cette même ville le 3 mai 1958. Après des 
études à l'Université de Padoue, il devint assistant de Francesco 
De Sarlo à l'Université de Florence. Il enseigna ensuite à l’'Uni- 
versité Catholique de Milan, qu'il abandonna en 1925 pour le Lycée 
Rosmini de Domodossola. Il fut chargé, par après, de l’enseigne- 
ment de l'histoire de la philosophie médiévale à l'Université de 
Padoue, où il demeura jusqu'à la fin de sa carrière. Il enseignait 
également l'histoire de la philosophie à l’« Istituto Superiore di Eco- 
nomia e Commercio » de Venise. Il publia plusieurs volumes: Saggio 
sulla metajisica di Origene (1924, 2° éd. 1929) ; Giudizio e raziocinio. 
Studi sulla logica dei Brentaniani (1926) ; Antologia Rosminiana (en 
collab., 1955). Il édita quatre volumes des œuvres de Rosmini: Psi- 
cologia, con alcuni scritti inediti di carattere psicologico (1941-1951), 
et il travaillait à la mise à jour de la Vita di A. Rosmini publiée en 
2 volumes par G. B. Pagani en 1897. 


Balbino GIULIANO, né à Fossano (Cuneo) le 4 janvier 1879, est 
décédé récemment. Après des études à l'Université de Turin, il fut 
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d'abord professeur aux lycées de Massa et de Turin. Il fut ensuite 
« libero docente » à l'Université de Bologne, où il enseigna la phi- 
losophie théorique. Il fut nommé ensuite à la chaire de philosophie 
de l’« Istituto Superiore di Magistero » du Piémont, où il n'enseigna 
pas effectivement, puis à l'institution similaire de Florence. Après 
quelques années, il fut chargé de la chaire d'éthique d’abord à l'Uni- 
versité de Bologne, puis à l’Université de Rome, qu'il dut quitter 
en 1944. Membre de la Chambre des Représentants, puis Sénateur, 
il se rallia au fascisme dès les origines, et il fut ministre de l'Edu- 
cation Nationale de 1929 à 1932. Il assuma la présidence de l’« Isti- 
tuto di Studi Filosofici » à la fondation de celui-ci en 1938-39. Il 
publia plusieurs volumes: L’idea religiosa di Marsilio Ficino (1904) ; 
Il valore degli ideali (1916, 2° éd. 1946) ; Il primato di un popolo 
(Fichte e Gioberti) (1916) ; La poesia di G. Pascoli (1919, 2° éd. 
1938) ; Élementi di cultura fascista (1929) ; Concetto e programma 
della filosofia d’oggi (1941) : Latinità e germanesimo (1941). 


Le P. Adriano GAZZANA-PRIAREGGIA, S. J., né à Novi Ligure en 
octobre 1878, est décédé à Gallarate le 9 juillet 1958. Il occupait 
depuis une vingtaine d'années la chaire de métaphysique de l'Aloy- 
sianum de Gallarate. 


Le P. Francesco GAETANI, S. J., né à Naples en 1889, professeur 
de psychologie à l’Université Grégorienne de Rome, est décédé 
récemment. 


Nominations et Distinctions 


Allemagne. — M. Alexander MITSCHERLICH a été nommé titu- 
laire de la chaire de médecine psychosomatique, créée pour la pre- 
mière fois en Allemagne à l'Université de Heidelberg. 


Etats-Unis d'Amérique. — M. Leo APOSTEL, chargé de cours 
aux Universités de Gand et de Bruxelles, a été nommé Visiting 
Assistant Professor de philosophie à la Pennsylvania State Uni- 
versity durant l’année académique 1958-59. 


M. W. D. FALK, professeur à l'Université de Melbourne, a été 
nommé Visiting Professor de philosophie à la Brown University 
durant le premier semestre de l’année 1958-59. 


M. Kurt GOLDSTEIN a été nommé professeur au Département de 
psychologie de la Brandeis University. 


Le P. Paul HENRY, S. J., professeur à l'Institut Catholique de 
Paris, a été nommé Visiting Professor de philosophie à Duke Uni- 
versity durant le semestre de printemps de 1959. Il donnera des 
cours de philosophie grecque et de philosophie de la religion. 
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M. Clarence Irving LEWIS, professeur émérite de Harvard Uni- 
versity, a été nommé Visiting Distinguished Professor de philosophie 
à la Michigan State University durant la session d'été 1958. 


M. H. D. LEwISs, président du Département de philosophie du 
King's College à l'Université de Londres, a été nommé Visiting 
Professor de philosophie au Bryn Mawr College pour l'année 1958-59. 


M. Geddes MACGREGOR, professeur de philosophie et de religion 
au Bryn Mawr College, a été nommé Visiting Professor à l'Uni- 
versity of South California durant l’année 1958-59. 


M. Roger T. SiMonps, de l'Université d'Oklahoma, a été nommé 
Assistant Professor de philosophie à l'American University, Washing- 


ton, D. C. 


France. — M. Gaston BERGER, membre de l'Institut, directeur 
général de l'enseignement supérieur, a été élu, le 5 mai 1958, pré- 
sident de la Commission nationale de l'Unesco, où il remplace Paul 
Rivet, décédé. 


Le P. À. J. FESTUGIÈRE, ©. P., professeur d'histoire des reli- 
gions à l'Ecole des Hautes Etudes de Paris, a été élu membre de 
l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, où il succède à Gustave 


Lefebvre. 


Irlande. — Le P. Edwin RABBITTE, ©. F. M., docteur de l’Institut 
supérieur de Philosophie de Louvain, a été nommé professeur de 
philosophie à l'University College de Galway. 


Italie. — M. A. PLEBE a été nommé titulaire de l’histoire de 
la philosophie à la Faculté de Lettres et de Philosophie récemment 
créée à l'Université de Pérouse. 


M. À. VASA a été nommé professeur de philosophie à l'Uni- 
versité de Milan. 


Commémorations et hommages 


Le bimillénaire de la mort de CICÉRON a été commémoré à 
Salerne le 6 et le 7 juin 1958, à l'initiative du « Centro Italiano di 
Studi Scientifici Filosofici e Teologici ». Après une introduction du 
P. Benedetto D'Amore, O. P., deux communications ont été pré- 
sentées: Mario Coiro (Salerne), La jilosofia di Cicerone : Virgilio 
Paladini (Bari), Cicerone, l’uomo e il suo tempo. 


À l’occasion du centenaire de la naissance d'Edmund HUSSERL, 
la rédaction du Zeitschrift für philosophische Forschung (dir.: Prof. 
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G. Schiskoff, Munich) se propose de consacrer une livraison de 1959 
à la philosophie de Husserl. Elle fait appel aux chercheurs afin 
qu'ils communiquent avant le 30 septembre 1958 les articles ou 
recensions qui pourraient être publiés à cette occasion. 


Un volume d'hommage a été offert au philosophe suisse Max 
PICARD, à l'occasion de son 70° anniversaire: Max Picard, zum 
siebzigsten Geburtstag (Erlenbach-Zürich, Rentsche-Verlag, 1958, 
203 pp., 15.35 fr. s.). Outre des extraits de la correspondance du 
jubilaire (Gedanken über Leben und Tot), il contient des articles 
classés sous trois rubriques: Widmungen, Deutungen, Begegnungen. 
Citons, entre autres: Eduard Spranger, Schlechte und wahre Unend- 
lichkeit ; Rudolf Kassner, Ueber die Grenzen der Physiognomik ; 
Erich Przywara, Imago Dei ; Gabriel Marcel, Le regard ; F. J. J. 
Buytendijk, Gewohnheit und Tradition ; Joachim Bodamer, Der 
Pa Mensch und sein Ende ; Gaston Bachelard, Lyrisme et 
silence. 


À l’occasion du 75° anniversaire du Prof. Dr. Helmuth PLESSNER 
(Goettingue), un hommage lui a été adressé sous la forme d'un 
« Festschrift » intitulé: Wesen und Wirklichkeit des Menschen (Ed. 
Vandenhoeck & Ruprecht, Goettingue-Zurich). 


Prix 


Le Grand prix national des lettres (France) a été attribué, le 
17 juin 1958, à M. Gabriel MARCEL, pour l'ensemble de son œuvre. 


Le /. Walker Tomb Prize, attribué par le Département de Phi- 
losophie de Princeton University, a été décerné pour l'année 1957-58 
à deux essais consacrés au problème du temps: Prof. Adolf Grün- 
baum (Lehigh University), Time and Entropy ; Prof. Haig Khatcha- 
dourian (American University, Beyrouth), On Time. 


Revues nouvelles 


Inquiry, publication trimestrielle, est une revue inter-discipli- 
naire de philosophie et de sciences sociales. Editeur: Prof. Arne 
Naess, Université d'Oslo. Le premier numéro (printemps 1958) con- 
tient les articles suivants: Johan Galtung, Notes on Differences 
between Physical and Social Sciences : Harald Ofstad, The Functions 
of Moral Philosophy ; Jacob Meloe, Dialogue on the Hypothetical 
Character of Logical Analysis. 


Petrus Lombardus est une revue de théologie et de philosophie, 
récemment fondée à la suite des manifestations organisées à la mé- 
moire de Pierre Lombard. La direction en a été confiée aux pro- 
fesseurs du séminaire de Novare (Italie). 
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The Graduate Review of Philosophy, qui succède à Îdeas, pa- 
raîtra trimestriellement à partir de l'automne 1958, et publiera des 
études rédigées par des étudiants « gradués » en philosophie, et 
occasionnellement des contributions de membres du corps acadé- 
mique. La première livraison de chaque année comportera, en tirage 
séparé, une bibliographie des articles de philosophie publiés en 
langue anglaise durant l’année précédente. Adresse: 100 Wesbrook 
Hall, University of Minnesota, Minneapolis 14, Minnesota, U. S. A. 
Abonnement annuel: 2 $ pour les institutions, | $ pour les individus. 


Voies nouvelles est un périodique mensuel publié à Paris depuis 
avril 1958 par des intellectuels de gauche qui se proposent d'exa- 
miner dans quelle mesure le marxisme répond aux problèmes nou- 
veaux avec lesquels notre époque se trouve confrontée. La direction 
de la rédaction est assurée par Louis GERNET, qui fut doyen de la 
Faculté des Lettres d'Alger (25, rue des Boulangers, Paris 5°). 


Revues 


Le n° | de 1958 de l’Archivio di Filosofia (Rome-Padoue) est 
consacré au thème: Îl tempo. Articles de VI. Jankélévitch, E. Paci, 
R. Lazzarini, G. Bergmann, Ch. Perelman, L. Olbrechts-Tyteca, 
S. Ceccato, À. Gianquinto, V. Mathieu, P. Chiodi, A. Mercier, 
M. Salzmann, R. Giorgi. 


La revue Augustinus (Madrid) a publié dans sa livraison d’avril- 
septembre 1958 (vol. III, n°% 10-11) des études consacrées à la doc- 
trine augustinienne de la connaissance. Articles de À. Muñoz Alonso, 
V. Capanaga, F.-J. Thonnard, R. Lazzarini, P. Caba, J. Pépin, 
R. Allers, [. Quiles, E. Przywara, M. Oltra, R. Florez, C. Boyer, 
J. L. Alcorta, A. Maxsein, V. Bourke, J. Chaix-Ruy, L. Rey Altuna. 


Le n° 44 de la Revue internationale de Philosophie (1958, fasc. 2) 


porte comme sous-titre: Variétés. 


La Revue de Métaphysique et de Morale a publié dans sa 
livraison de janvier-mars 1958 (63° année, n° |) des articles groupés 
sous le thème: Science, réalité, possibilité. 


La Revue Philosophique de la France et de l'étranger a publié 
dans sa livraison de janvier-mars 1958 (83° année, n° 1) des articles 
consacrés à la Philosophie des sciences. 


La Rivista di Filosofia (Turin) a publié dans sa livraison d'avril 
1958 (vol. XLIX, n° 2) des Studi sulla dialectica. Articles: N. Ab- 
bagnano, Quattro concetti di dialettica ;: E. Paci, La dialettica in 
Platone ; C. A. Viano, La dialettica in Aristotele : C. A. Viano, La 
dialettica stoica ; E. Garin, La dialettica del secolo XII ai principi 
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dell’età moderna ; P. Chiodi, La dialettica in Kant ; Pietro Rossi, 
La dialettica hegeliana ; N. Bobbio, La dialettica in Marx. 


Congrès et Sociétés savantes 


Rencontres internationales. —— L'Institut international de philo- 
sophie politique a organisé le 22 et le 23 juin 1957 un Colloque sur 
le droit naturel qui s'est tenu à Paris, à la Fondation Thiers. Com- 
munications: M. d'Entrèves (Oxford), Le droit naturel ; M. Eisen- 
mann, Le juriste et le droit naturel ; N. Bobbio (Turin), Alcuni argo- 
menti contro il diritto naturale : Ch. Perelman (Bruxelles), L'idée 
de justice dans ses rapports avec le droit, la philosophie et la morale. 


Des journées d'étude consacrées à Rosmini se sont tenues à 
Stresa le 5 et le 6 août 1958, sous la présidence de Mgr R. Jolivet. 
Communications: François Evain S. J., Antonio Rosmini e l’attua- 
lità filosofica: Dalla « Filosofia dello spirito » all’« Ontologia fon- 
damentale » ; Salvador Salcedo, Actualidad de Rosmini en los pro- 
blemas fundamentales del derecho. 


La 9 Mediävistentagung, organisée par le Thomas-Institut de 
l'Université de Cologne, se tiendra dans cette ville du l°’ au 4 octobre 


1958. Thème général: Die Welt des 14. Jahrhunderts. 


Rencontres nationales. — Allemagne. — Le comité directeur 
de l’Allgemeine Gesellschaft für Philosophie in Deutschland s'est 
réuni à Munich le 3 mars 1958 sous la présidence du Prof. Dr. H. 
Kuhn. Il a décidé d'organiser un congrès philosophique à Munich 


en 1960. 


La Thomas-Morus-Gesellschaft a organisé récemment à Han- 
novre une journée d'étude sur le thème: Der latente Marxismus bei 
uns und seine geistige Ueberwindung. 


La Gôrres-Gesellschaft tiendra sa réunion générale à Salzbourg 
(Autriche) du 27 septembre au 1°” octobre 1958. Les communications 
suivantes sont prévues dans la section consacrée à la philosophie: 
Stephan Strasser (Nimègue), Das Gottesproblem in der Spätphilo- 
sophie Edmund Husserls ; Eduard Zellinger (Munich), Die Anthro- 
pologie als Grundlage des psychologischen Theorienbildung ; Fried- 
rich Mordstein (Munich), Die Anthropologie als Grundlage der poli- 
tischen Theorienbildung ; Bernhard Lakebrink (Cologne), Hegel über 
die europäische Freiheit ; Rudolf Berlinger (Wurzbourg), Freiheïit 
und Technik. 


Angleterre. — Les membres de l’Aquinas Society de Londres 
ont entendu en 1957 une conférence de M. Bernard Kelly, The 
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Metaphysical Background of Analogy, publiée sous le n° 29 dans 
la collection de cette société (Londres, Blackfriars, 1958, 23 p., 2 s.). 


Le Joint Committee of Greek and Roman Societies s'est tenu à 
l'Arts School de Cambridge du 7 au 14 août 1958. Dans le domaine 
de la philosophie de l'antiquité, les communications suivantes ont 
été présentées: À. D. Nock (Harvard), Posidonius ; G. S. Kirk 
(Cambridge), The Unseen and the Improbable in Greek Philosophy ; 
J. R. Bambrough (Cambridge), Plato’s Modern Friends and Enemies. 


Espagne. — La 5° Semana Española de Filosofia, organisée par 
l'Instituto « Luis Vives » de Filosofia et par la Sociedad Española 
de Filosofia, se tiendra à Madrid du 31 mars au 5 avril 1959. Thème: 
La finalidad. Président: D. Juan Zaragüeta ; vice-président: D. Leo- 
poldo E. Palacios ; secrétaire: D. Manuel Mindän, Serrano, 127, 


Madrid. 


Etats-Unis d'Amérique. — À l'invitation de l’Aristotelian So- 
ciety rattachée à la Marquette University (Milwaukee, Wisc.), 
M. Henry MARGENAU, professeur de physique et de philosophie de 
la nature à Yale University et président de la Philosophy of Science 
Association, a donné le 2 mars 1958 une conférence sur: Thomas 
and the Physics of 1958. À Confrontation. Elle a été publiée dans 


la série des Aquinas Lectures (Milwaukee, 1958, vi-61 pp., 2.50 $). 


La New Mexico Philosophical Society a tenu sa 9° réunion an- 
nuelle à l'University of New Mexico les 10 et 11 mai 1958. Com- 
munications: John H. Haddox, Truth in Art ; Timothy R. Sullivan, 
The Paradox of Infinite Will; James E. Augerot, The Status of 
Russian Philosophy ; Howard Sherman, On Some Applications of 
Philosophy. 


Un séminaire sur le thème Problems of the Meaning of Religious 
Discourse a été organisé à l'University of Minnesota (Minneapolis) 
du 29 juin au 11 juillet 1958. La direction en était assurée par le 


Prof. Paul Holmer. 


L'Association for Symbolic Logic se réunira à l'Université de 
Pennsylvanie (Philadelphie) le 22 janvier 1959, en même temps que 


l'American Mathematical Society et la Mathematical Association of 
America. 


France. — Un Colloque sur les structures, organisé par le Dic- 
tionnaire des Sciences sociales, a eu lieu à Paris, à la Maison de 
l'Amérique Latine, du 10 au 12 janvier 1958. La notion de structure 
y a été étudiée dans ses rapports avec les mathématiques (M. Guil- 
baud), la linguistique (M. Benvenisti), l'ethnographie (M. Lévi- 

l 


Strauss), la psychologie (M. Lagache), l'économie politque (M. Per- 
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roux), la sociologie (M. Gurvitch), l'histoire (M. Morizé), la philo- 
sophie (M. Merleau-Ponty). 


Le X° Congrès de l'Association Guillaume Budé se tiendra à 
Lyon du 8 au 13 septembre 1958. Une de ses trois sections sera 
consacrée à Aristote, sous la présidence de M. P.-M. Schuhl. Com- 
munications : L. Bourgey (Strasbourg), rapport général : P.-H. Michel, 
Aristote et la science ; M. Louis (Clermont), Le texte d’Aristote : 
L. Minio-Paluello (Padoue et Oxford), L'influence d’Aristote au 


moyen âge. 


Italie. — Au cours du 4° Convegno degli scrittori cattolici italiani, 
qui s'est tenu au Terminillo du 2 au 5 septembre 1957, des com- 
munications d'intérêt philosophique ont été présentées par M'° Maria 
Teresa Antonelli (Gênes), L’uomo visto da un filosofo, et par 
M. Pietro Prini (Gênes), Letteratura e società. 


Le Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici a 
organisé récemment plusieurs semaines d'étude : 


BaRI (1-7 mars 1958). Thème : 1! problema psicologico nel mondo 
contemporaneo. Communications: Giorgio Zunini (Bari), La psica- 
nalisi: problemi e prospettive ; Renato dell’ Andro (Bari), Persona 
umana e diritto penale ; Pietro Prini (Gênes), L’imagine dell’uomo 
nell’esistenzialismo ; Vincenzo M. Palmieri (Naples), Costituzione 
ed ambiente nella genesi della persona criminale ; Benedetto 
D'Amore, O. P. (Rome), La psicologia scientifica e filosofica del 
nostro tempo e i suoi rapporti con la morale ; Nicola Petruzzellis 
(Bari), Filosofia dello spirito e psicologia. 


NaPLES (14-19 mars 1958). Thème : Persona umana e ordinamento 
sociale nel mondo contemporaneo. Communications: Paolo Filiasi 
Carcano (Naples), Il problema della convivenza nel pensiero con- 
temporaneo ; Paolo Brezzi (Naples), Individuo e comunità nella tra- 
dizione cristiana ; Giuseppe Palomba (Naples), Persona e collettività 
nel marxismo ; Giuseppe Di Nardi (Rome), Persona umana e ordina- 
mento economico ; Benedetto D’Amore, O. P. (Rome), Filosofia e 
diritto della proprietà privata ; Renato Lazzarini (Bologne), Il signi- 
ficato della comunità per la persona umana. 


SALERNE (14-19 avril 1958). Thème: Persona e Società. Com- 
munications: Maria lervolino (Rome), Attualità storica degli studi 
sull'uomo : Benedetto D'Amore, O. P. (Rome), Persona e società ; 
Giuseppe Palomba (Naples), Persona e collettività nel marxismo ; 
Paolo Brezzi (Naples), Persona e comunità nella tradizione cristiana ; 
Pietro Prini (Gênes), L'io e gli altri nell’esistenzialismo ; Paolo Filiasi 
Carcano (Naples), 11 problema della convivenza nel pensiero con- 
temporaneo, 
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Des journées d'étude ont réuni à Assise, le 15 et le 16 mars 1958, 
des philosophes et des hommes de science, qui ont débattu la ques- 


tion: La scienza di oggi à contraria all’esistenza di Dio ? La prési- 
dence de ces journées avait été confiée au P. Charles Boyer, S. J. 


L'Accademia Romana di S. Tommaso a tenu du 14 au 19 avril 
1958 une semaine d'étude sur l’âme humaine. Diverses communica- 
tions ont été présentées par Mgr À. Romeo (l'âme dans la Bible), 
le P. C. Fabro (la conscience de soi et la connaissance de l'âme), 
le P. V. Marcozzi (la différence entre l’âme humaine et l'âme des 
animaux), le P. Toccafondi (la spiritualité et la conscience du moi), 
M. N. Petruzzellis (la spiritualité de l'âme dans la pensée contem- 
poraine), Mgr G. Giannini (l'union substantielle de l’âme et du corps), 
le P. U. Degl'Innocenti (l’origine de l’âme), M. L. De Simone et 
le P. E. Dhanis (l’immortalité de l'âme). Le P. C. Boyer a tiré les 
conclusions de ces journées. 


Pays-Bas. Les communications suivantes ont été présentées 
récemment aux membres de diverses sociétés philosophiques des 
Pays-Bas : 

Genootschap voor wetenschappelijke philosophie: S. Kooi, Syn- 
taxis en semantiek 2 (29 mars 1958) ; B. M. Kazemier, Logica, taal 
en philosophie (26 avril). 

Nederlandse Vereniging voor Logica en Wijsbegeerte der exacte 
wetenschappen: À. Wapstra, Transformatie’s, invarianten en natuur- 
wetten (19 avril). 


En 1958, l’Algemeen Nederlands Tijdschrift voor Wijsbegeerte 
en Psychologie atteint sa 50° année d'existence et l’Algemene Neder- 
landse Vereniging voor Wijsbegeerte célèbre son 25° anniversaire. 
À cette occasion, une conférence spéciale aura lieu à l'Ecole inter- 
nationale de Philosophie à Amersfoort le 31 octobre et le 1* no- 
vembre 1958. Le thème Universalisme et particularisme sera déve- 


loppé par les professeurs K. Kuypers (culture), E. Beth (science), 
E Kisch (droit), C. Berg (langage). 


Suisse. — Le C. G. Jung-Institut de Zurich a organisé une série 
de conférences sur le thème: Das Gewissen. Elles seront publiées 
en volume. 


Instruments de travail 


La Summa contra haereticos attribuée à PRÉVOSTIN DE CRÉMONE 
vient d'être publiée par Joseph N. GARVIN et James A. CORBETT 
(Publications in Mediaeval Studies, XV, University of Notre Dame : 
Press, 1958, Lvin-302 pp., 7.50 $). 
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La collection Textes philosophiques du moyen âge, publiée à 
Paris chez Vrin, vient de s'enrichir de deux volumes: RICHARD DE 
SAINT-VICTOR, De Trinitate. Texte critique avec introduction, notes 
et tables par Jean RiBAILLIER (1958, 301 pp.) : JACQUES DE THÉRINES, 
Quodlibets I et II. JEAN LESAGE, Quodlibet I. Texte critique avec 
introduction, notes et tables par Mgr P. GLORIEUX (1958, 355 pp.). 

L'édition critique des œuvres complètes et de la correspondance 
de LEIBNIZ, publiée par la « Deutsche Akademie der Wissenschaften 
zu Berlin », sous la direction du Prof. Kurt Müller, en collaboration 
avec la « Leibniz-Forschungsstelle der Universität Münster », dirigée 
par le Prof. Erich Hochstetter, vient de s'enrichir du 6° volume de 
la première série. Ce volume, publié par Kurt MÜLLER et Günter 
SCHEEL, comprend 369 lettres d'intérêt historico-politique, datant des 
années 1690-1691 (xLu-706 pp. in-4°, 70 DM). 


Le tome troisième des Ecrits philosophiques de Léon BRUNSCH- 
VICG, réunit des études sur la science et la religion jusqu'ici dis- 
persées dans des périodiques ou des ouvrages collectifs. Les textes 
ont été rassemblés et annotés par M”° À. R. WEILL-BRUNSCHVICG 
et M. Claude LEHEC. Le volume se termine par la bibliographie des 
œuvres imprimées de Léon Brunschvoicg (pp. 253-294), où M. Claude 
Lehec signale les livres et articles, les travaux académiques, les 
interventions à la Société Française de Philosophie, les observations 
aux articles du Vocabulaire philosophique de Lalande, les recensions 
d'ouvrages dans les suppléments de la Revue de Métaphysique et 
de Morale et les interventions au cours d'entretiens ou discussions 
à l'Union pour la Vérité (Paris, Presses Universitaires de France, 


12588205 0p 200. fr). 


Le premier volume du recueil des travaux publiés par H. J. Pos 
vient d'être édité: Keur uit de verspreide geschriften van dr H. |. 
Pos. Deel 1. Taal, Mens en Cultuur. Les articles ont été rassemblés 
et introduits par MM. !. ALER et K. KUYPERS (Arnhem, Van Loghum 
Slaterus, Assen, Van Gorcum, 1957, 260 pp., 13.50 f.). 


La liste des écrits philosophiques de Mgr Francesco OLGIATI a 
été publiée dans la Rivista di filosofia neo-scolastica (Milan), an. L, 


fasc. III, mai-juin 1958, pp. 296-299. 


Une bibliographie de Max PICARD a été publiée dans le volume 
d'hommage qui vient de lui être offert: Max Picard, zum siebzigsten 
Geburtstag. 


La bibliographie des écrits de Guido Rossi a été publiée dans 
la Rivista Rosminiana di Filosofia e di Cultura, an. LII, fasc. II, 
avril-juin 1958, pp. 156-157. 
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L'Internationaal Constantin Brunner Instituut (*s Gravenhage, 
Pays-Bas) communique que les œuvres de C. BRUNNER, saisies et 
détruites en 1933, vont être réimprimées. La maison Kiepenheuer 
& Witsch publiera d'abord: Unser Christus oder das Wesen des 
Genies. 


L'hebdomadaire soviétique Novie Kniguy (Nouveaux livres), ré- 
cemment fondé, publie dans un ordre systématique la liste complète 
des volumes édités en U. KR. S.S. 


IN MEMORIAM 
LE CHANOINE FERNAND RENOIRTE 


Dans l'après-midi du | septembre de cette année, le Chanoine 
Fernand Renoirte, secrétaire de l'Institut Supérieur de Philosophie 
à l'Université de Louvain, est décédé inopinément à Zermatt, en 
Suisse. Ses collègues, ses nombreux amis, ses anciens élèves, tous 
ceux qui l'ont connu, en sont douloureusement affectés. 

Né à Ecaussines d'Enghien le 27 juin 1894, Fernand Renoirte 
ft ses études moyennes au collège des Pères Jésuites de Charleroi. 
Les études d'ingénieur qu'il entreprit à Louvain en 1911 furent 
interrompues par les événements tragiques de 1914. I] s’engagea 
comme volontaire à l'armée belge et devint lieutenant du Génie. 
Il reprit le service pour la campagne de 1940, qu'il fit dans le 
grade de commandant. Plus tard, il fut promu major de réserve 
honoraire du Génie. 

Quand la première guerre mondiale fut terminée, Fernand 
Renoirte conquit à Louvain le diplôme de Docteur en Sciences 
Physiques et Mathématiques, et celui de Docteur en Philosophie. 
Au lendemain de la guerre aussi, il put répondre à une vocation 
dont il avait perçu l'appel depuis longtemps et il reçut l'ordination 
sacerdotale à Malines en 1924. 

En 1920, il fut nommé assistant à l’Institut Supérieur de Philo- 
sophie de Louvain, en 1921 chargé de cours et en 1923 professeur. 
En 1938, au départ de son ami, le Chanoine Pierre Harmignie, il 
accepta la charge de secrétaire de l’Institut Supérieur de Philosophie. 

Il commença son enseignement comme suppléant du Chanoine 
Désiré Nys pour le cours de chimie de l'Institut. En 1924, il succéda 
à son maître dans la chaire de cosmologie. Il fit aussi, pendant 
plusieurs années, le cours de philosophie qui est au programme 
des études d'ingénieur. 

Les débuts de l’enseignement du Chanoine Renoirte coïnci- 


dèrent avec la crise que les développements récents des sciences 
de la nature, et la « critique des sciences » qui les suivit, provo- 
quèrent dans le domaine de la cosmologie traditionnelle. D'emblée, 
le Chanoine Renoirte se vit contraint de rebâtir sur de nouvelles 
bases. Il le fit tout à la fois avec audace et avec prudence. Dans 
le camp des scolastiques, il fut l’un des premiers à reconnaître le 
signe du temps et à ouvrir hardiment une nouvelle voie: ses pre- 
miers articles, parus dans la Revue néoscolastique de philosophie, 
en témoignent. Il développa systématiquement ses conceptions dans 
un ouvrage intitulé Eléments de Critique des Sciences et de Cosmo- 
logie (Louvain, 1945), qui fut traduit en plusieurs langues. Jusqu'au 
bout il demeura fidèle à l'inspiration du début. 

Esprit méthodique et clair, le Chanoine Renoirte était épris de 
rigueur logique et critique ; il recherchait et trouvait avec bonheur 
la formule exacte et concise. Homme d'honneur et de convictions, 
d'une sincérité totale, jamais il n’a transigé avec ce qui lui paraissait 
son devoir. Homme de dévouement et d'une grande modestie, il 
n’aspirait qu'à être le loyal serviteur. S'il lui arrivait parfois de 
prendre un ton qui pouvait sembler dur, cette attitude ne réus- 
sissait guère à cacher un tempérament doux et affectueux, prêt à 
compatir à toute peine et à partager toute joie. Il fut un ami d’une 
grande délicatesse et d’une très rare fidélité. 

Le Chanoine Renoirte avait la foi solide comme le roc, l’espé- 
rance toujours active, la charité généreuse, sans phrases. Nous ne 
doutons pas que le Seigneur, en qui il avait mis toute sa confiance, 
ne l'ait accueilli au nombre des élus. 


L. DE RAEYMAEKER. 
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